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प्रस्तावना 


यह पुस्तक इस बात को समझने और स्पष्ट करने के ००% ९ है कि औपनिवेशिक 
पराधीनता भोगते भारतीयों ने अपने अतीत तथा के स्य किस प्रकार अपना 
समीकरण स्थापित किया और इस तरह अपने समाज के लिए ऐक:भ्रौविष्य का सपना 
संजोया। अतीत का अनुसधान करना, वर्तमान के यथार्थ को समझना तथा भविष्य के 
स्वरूप की कल्पना करना, ये कार्य जेटिल और कठिन थे, क्योंकि उनके संपादन के 
विराप्तत में मिलो और ऊपर थोपी गईं दोनों प्रकार की विचारधाराओं के हस्तक्षेप से 
निबटना था। यदि वर्तमान को बदलना था तो अतीत का सहारा लेना था और भविष्य 
का सपना गढ़ने में वर्तमान की उपेक्षा नहीं कौ जा सकती थी। उपनिवेशवाद भारत 
के अतीत को मनमाने ढंग से अपना कर और उसे मनचाहा रंग देकर वर्तमान को एक 
विशेष स्थिति प्रदान करने तथा भविष्य को पूजा की वस्तु को तरह प्रतिष्ठित करने में 
प्रवृत्त था। इसलिए परंपरा को दुर्वलताओं तथा पराधीनता को बाधाओं पर पार पाना 
ऐसी नई व्यवस्था का द्वार खोलने को पूर्वशर्त था जिसमें अन्य बहुत सी बातों के साथ 
सष्टर-राज्य कौ संरचना का भी समावेश था। औपनिवेशिक भारत में अनेक सामाजिक- 

सांस्कृतिक आंदोलनों दथा व्यक्तिगत पहलकदमियों के माध्यम से अभिव्यक्त होने वाले 
सांस्कृतिक तथा विचारधारात्मक संघर्ष इसी व्यवस्था को साकार करने की दिशा में 
अभिमुख थे। लेकिन यह प्रक्रिया कोई एक सीधे रास्ते से नहों चलो और उसकी प्रगति 

विभेद-रहित नहीं थी; बल्कि सच तो यह है कि वह अंतर्विरोधों, मत-मतांतरों तथा 
आधघात-व्याघातों से परिपूर्ण थी। सांस्कृतिक-बौद्धिक 'पुनर्जामरण' जरूरी तौर पर 
राष्ट्रवाद के प्रवाह में हो महीं जा मिला, और न राष्ट्रवाद उस ' पुर्जागरण' की तार्किक 
परिणति था। फिर भी बौद्धिक-सांस्कृतिक प्रयलों से उत्पन्न सामाजिक जागृति राष्ट्र- 

निर्माण की प्रक्रिया का अभिन्‍ अंग थी। 

दामोदर धर्मानंद कोसंबी के प्रबोध मूहावरे में कहें तो अपने इतिहास के इस दौर 

में भाख के लोग 'रचनात्मक आत्मनिरीक्षण' में रत थे, जिप्तका मतलब केवल देशी 
ज्ञानशस्त्रीय परंपणा की शक्ति का अवगाहन नहीं बल्कि उसे पश्चिमी दुनिया द्वारा की 
गई प्रगति के संदर्भ में परखना भी था। क्षेत्रीय तथा विषयगत विभेद इस तलाश के 
असमान तथा विषम स्वरूप की अभिव्यक्ति नहीं, वरन उसकी शक्ति और प्राणवत्ता 
कालक्षण था।उसमें विविध प्रकार के प्रश्नों का समावेश था; उसकी हिलोरों का अनुभव 
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ग्राय सभी धार्मिक तथा जातीय समूहों ने किया; और उसका फैलाव लगभग पूरे देश 
तक था। वह न तो अतर्वस्तु की दृष्टि से समान था और न तीव्रता में समान था, लेकिन 
कुल मिलाकर उसने नए भारत के उदय के लिए बौद्धिक तथा सास्कृतिक वातावरण 
तैयार किया। 

इस विपय के अधिकाश् अन्वेषण दीर्घकाल से सामाजिक-धार्मिक सुधार तथा 
पुनरुजीवन से सबधित विचारों और आदोलमों के चौखटों से बंधे रहे हैं। वह कौन 
सी चीज थी जो इस जागृति को लाई और किस प्रकार उसका सारतत्व देश में फैला, 
ये इस विषय से सबधित आरिक इतिहासलेखन के मुख्य सग्रेकार थे। इस प्रत्तिमान 
के जाल में उपनिवेशवादी उथा राष्ट्रवादी दोनो इतिहासकार उलझ गए । उपनिवेशवादियों 
ने औपनिवेशिक शासन को इस जागृति का प्रेरक बताया तो राष्ट्रवादियों ने देशी परपणा 
को। दोनो के लिए क्रेद्रीय महत्व अतीत का ही था, विवाद सिर्फ इस बाव पर था कि 
अतीत का आवाहन फेसे और क्यों किया गया। हाल में इस लीक के त्याग से, खासतौर 
से मार्क्सवादी इतिहासकारों द्वारा उसके त्याग से, इस तलाश के क्षेत्र का काफी विस्तार 
हुआ है। मार्क्सवादी इतिहाप्तकाएँ ने ' पुरर्जागरण' की सीमाओ, विचारों के सामाजिक 
सदर्भ तथा चेतना के निर्माण में समाहित अवर्विद्ेधों पर जोर दिया है। इस प्रकार 
औपनिबेशिक भारत के वाद्धिक इतिहास को वर्ग-सरचना के स्वरूप तथा वर्गगत मूल्यों 
ओर साथ ही मानव अस्तित्व की भौतिक परिस्थितियों के प्रति सवेदगर्शीलता से 
डद्भासित किया गया है। 

इस जिल्द में जिन आलेखों का समोवश किंया गया है उनमें उसी पद्धतिशास्त्र 
का उपयोग किया गया है जिसकी प्रेरणा उपर्युक्त लीक-त्याग के पोछे काम कर रहो 
थी। इनमें वौद्धिक इतिहास को सामाजिक तथा सांस्कृतिक इतिहास के सगम पर स्थित 
करके देखा गया है, और इस प्रकार सामाजिक चेतवा को सरचना और उसे गढ़ने में 
बौद्धिक जनों की भूमिका का वर्णन, व्यवस्था और अवधारणा करने कौ कोशिश की 
गई है। विविध प्रकार के प्रश्नों से जूझ रहे विचारों ठथा आदोलनों को ध्यान में रखकर 
देखें तो यह अतर्संबध इन आलेखो का मुख्य सरोकार है। पहले अध्याय में कुछ 
अवधारणात्मक तथा विपयगत समस्याओं पर सामान्य ढग से विचार किया गया है, 
और आगे के अध्यार्यी मे, जिनमें से प्रत्येक में एक-एक अलग क्षेत्र पर विचार किया 
गया है, उन समस्याओं को पल्‍लवित और आनुभाविक दृष्टातों से उदाइत किया गया 
है।इस प्रकार इन आलेखों में एक सावत्व और अतर्सवध है, भले ही इनमें आयुर्विज्ञान, 
परिवार तथा उपन्यास जैसे प्रकरत- एक-दूसरे से भिन्‍न विषयों पर विचार किया गया 
है। वे सूक्ष्म बिश्लेषणों की एक श्रृंखला की कडिया हैं, जो अतत. मुख्य संग्रेकार से 
आ जुड़ती हैं, और वह मुख्य सरोकार है सामाजिक चेतना की सरचना। अलग-अलग 
प्रकए के विप्ये बड़ लिखेचत पेए-इएद्लल नहीं बल्कि इतदतन फिएा गणा है, जिछ्के 
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पीछे हेतु सांस्कृतिक-बौद्धिक प्रयत्नों के बहुआयामी और जटिल स्वरूप पर प्रकाश 
डालने का रहा है। इन प्रयत्लों में एक प्रतिवर्चस्विक परियोजना का सहज समावेश था, 
जो भरत में राज्य के चारों ओर उपनिवेशवाद के हारा खडी की जा रही ' आधारभूमि' 
और 'दुर्गा' के प्रतिरेध को ओर उन्मुख थी ओर * अप्रकट' तथा 'प्रकट' दोनों रूपों 
में काम कर रही थी। अतीत का एक पुनर्गठन भी इस परियोजना से जुड़ा हुआ था, 
बयोंकि वर्तमान का सुधार अनिवार्य रूप में अतीत के स्वरूप के बोध से सबद्ध था। 
इन दोनों चीजों ने उन प्रारभिक सवेगो की सृष्टि मे योगदान किया जिन्होंने भारत में 
आधुनिक राष्ट्र-राज्य के लिए सास्कृतिक-बौद्धिक नींव तैयार की। 

इन आलेखों के विषयों तथा सबधित स्थानों की विविधता और विस्तार को देखते 
हुए अनेक अभिलेखागारो, चुस्तकालयों तथा निजी सग्रहों में उपलब्ध तरह-तरह के 
ख्रोतो पर दृष्टिपात करना आवश्यक था। इस अध्ययन के लिए भारत के प्रमुख 
अभिलेखागाएं, जैसे राष्ट्रीय अभिलेखागार, महाराष्ट्र राज्य अभिलेखागार तथा तमिलनाडु 
राज्य अभिलेखागार के अतिरिक्त देश भर मे फैले बहुत सारे पुस्तकालयों में उपलब्ध 
सामग्री का उपयोग किया गया है । पुस्तकालवों में उपलब्ध स्रोतों में विशेष रूप से प्रचार- 
पुस्तिकाओं, पत्रकों तथा पत्न-पत्रिकाओं का इस्तेमाल किया गया है, जिनसे हमें हमारी 
सूचना का एक अच्छा-खासा भाग प्राप्त हुआ है। इनकी सख्या इतनी अधिक है कि 
इनकी सूची दे पाना संभव नहीं है। भारत के बाहर लद॒न मे इंडिया आफिस लाइब्रेरी, 
ब्रिटिश म्युजियम लाइब्रेरी और स्कूल आफ ओरिएटल एड एफ्रिकन स्टडोज का 
पुस्तकालय, आवसफोर्ड में बोदेलियन लाइब्रेरी तथा इंस्टिट्यूट ऑफ ओरिएटल स्टडीज 
का पुस्तकालय; एडिनबर्ग में पब्लिक लाइब्रेरी और सेंटर फार क्रिश्चियन स्टडीज का 
पुस्तकालय; और पेरिस में बिब्लियोधिक नेशनल बहुत उपयोगी साबित हुए हैं। इन 
सभी संस्थानों के अधिकारियों का मैं धन्यवाद करना चाहूंगा। 

ये आलेख भारत तथा विदेशों के कई विश्वविद्यालयों में आयोजित संगोप्ठियों तथा 
व्याख्यानमालाओं में प्रस्तुत किए गए हैं। इनमें से कुछ हैं बंबई, कुरुक्षेत्र, जयपुर, 
भुबनेश्वर, संभलपुर, गोआ, मंगलूर, कालिकट, उत्तर बगाल तथा दरभगा विश्वविद्यालय; 
मद्रासइंस्टिट्यूट आफ डेवलपमेट, सेंटर फार डेवलपमेंट स्टडीज, तिरुवनंतपुरम्‌, स्कूल 
आफ ओएिएंटल एंड एफ्रिकन स्टडीज तथा लदन स्कूल आफ इकानामिक्स, लद॒न, 
कालेज आफ फ्रांस, पेरिस; यूनिवर्सिटी आफ रोम, क्यूबा, कोस्टा रिका और पनामा 
के राष्ट्रीय विश्वविद्यालय; तथा कालेज डि मेक्सिको। में इन सस्थाओं का आभारी हूं 
कि इन्होने मुझे अपने-अपने प्राध्यापक बूंदों के विद्वत्तापूर्ण अभिमतों का लाभ उठाने 
का अवसर प्रदान किया। 

भारद तथा विदेशों में शोध करने के लिए वित्तीय समर्थन कई संगठनों से प्राप्त 
हुआ। भारतीय सामाजिक विज्ञान अनुसंधान परिपद, विश्वविद्यालय अनुदान आयोग 


40 ७ औपदिवेशिक भारत मैं सास्कृतिय और विद्यारधायत्म सपर्ष 


द्था जवाहरलाल नेहरू विश्वविद्यालय, दिल्ली से प्राप्त अनुदानों से मुझे भारत में 
विभिन्‍न समस्याओं से सामग्री एकत्र करने में सहायतः मिली। भारतीय सांस्कृतिक सबंध 
परिषद, दिल्‍ली वे मेरी लद॒न यात्रां प्रायोजित की ! लंदन तथा एडियवबर्ग में काम करने 
के लिए ब्रिटिश कॉउसिल और चार्ल्स वैलेस ट्रस्ट से भी वित्तीय समर्थन प्राप्त हुआ। 
नेहरूस्मारक सग्रहालय तथा पुस्तकालय के सीनियर रिसर्च फेलाशिप तथा पेरिस स्थित 
मेसन डि सायसेज ल'होम के एक आमत्रण से मुझे इस संकलत के कुछ हिस्से लिखने 
बे सुविधा प्राप्त हुई। इन सभी सस्याओं का मैं कृतज्ञ हूं। 

अपने स्तातकोत्तर तथा शोध छात्रों के प्रति विशेष रूप से धन्यवाद ज्ञापित करता 
प्रेत कर्तव्य हो जाता है । मैंने अपने अधिकाश विचार आरंध में अपने इन छात्रों के सामने 
रखे और उन पर उतरी जो प्रतिक्रियाए तथा अभिमद सामने आए उसे इन विषयों 
केपल्लवन तथापरिष्कार में मुझे बढुत सहायता मिली । जवाहरलाल नेहरू विश्वविद्यालय 
के इतिहास अध्ययन केद्र के अपने सहयोगियों से मेगा विचारविमर्श भी उतना ही फ्लप्रद 
मिद्ध हुआ है। उनमें से एस. गोपाल, रोमिला थापर, विपन चद्र तथा आर, चंपकलकश्मी 
ने तो इनमें से कुछ अध्यायों के आरभिक पार्ठो को पढ़कर अपने बहुमूल्य मुझाव भी 
दिए। घद्रमोहन, रशोद वाडिया, वेंकटाचलपति, पद्मावत्ती तथा अर्धती मुखोपाध्याय 
ने भारत के विभिन्‍न पुम्तकालयों में सामग्री का संग्रह करने में मेरी सहायता की। 

और अन में मैं कहना चाहूगा फि मेरी घीवन सगिदो उपा के मूफ़ समर्थन के बिना 
इस कृति का प्रणयत संभव नहीं हो पाता। गृटेस्थी की पूरी जिम्गेदाती अपने सिर लेकर 
विशेष रूप से दिल्‍्ती से मेरो दर्द अनुप्रस्थिति के दीं में इस दायित्म का निर्वाह करके 
उन्होंने मुझे अपने शोध-वार्य में दक्तचित्त रहने का अवसर प्रदान किया। मेरी वेटिया 
रागिती तथा शालिनी और दामाद धीतांबर दथा रमण ने भी मेरा ध्यात रखकर और मुझे 
स्तेह-सम्मात देकर मेरी वैसो ही मूल्यवात सहायता कौ। 





नई दिल्‍ली के.एन. परणिक्कर 


3. उनीसवीं सदी के भारत की बौदर्द्धिक परिघटनाएं 


अपनी पहचान के संकट की चर्चा करते हुए पंडित जवाहरलाल नेहरू ने औपनिवेशिक 
पराधीनता भोगते भारतीयों को सांस्कृतिक दुविधा को निम्नलिखित शब्दों में इस तरह 
व्यक्त किया था ; 


मैं पूर्वों और पश्चिमी दुनिया का एक विचित्र मिश्रण बन गया हू, हर जमह 
बेगानापन महसूस होता है, कहीं भी अपनेपन का एहसास नहीं होता। जीवन के 
संबंध में मेरे विचार और दृष्टिकोण उस चीज से शायद कम मेल खाते हैं जिसे 
पूर्वी कहा जाता है और उससे ज्यादा जो पश्चिमी कहलाती है, लेकिन साथ ही 
भारत असंख्य रूपों में मुझसे उसी तरह चिपटा हुआ है जिस तरह वह अपनी सारी 
संतानों से चिपटा हुआ है ....मै न तो उस अतीत की विशासत से छुटकारा पा सकता 
हूं और न हाल से जो कुछ प्राप्त किया है उससे ।...पश्चिमी दुनिया मे मैं अजनबी 
और पाया हूं। मैं उसका हिस्सा महीं हो सकता। लेकिन खुद अपने देश में मुझे 
कभौ-कभी किसी निर्वासित व्यक्ति जैसा महसूस होता है।' 


जब नेहरू ने अपनी उपर्युक्त भावना का इजहार किया उससे कोई सदी भर पहले तेजी 
से विकसित होते औपनिवेशिक नगर कलकत्ता, बंबई और मद्रास में इस द्विधा की, 
पहचान के इस संकट की अनुभूति की शुरुआत हो चुकी थी। बंगाल में राममोहन राय, 
बंबई में बाल शास्त्री जांबेकर और मद्रास मे गजुला लक्ष्मी नरसू चेट्टी की बौद्धिक 
द्विधा में इस संकर की अभिव्यक्ति हुई 7 राममोहन राय और नेहरू के बीच के काल 
में भारतीय मध्य वर्ग ब्रिटिश औपनिवेशिक मूल्यो तथा विचारधारा के दुर्निवार प्रभाव 
से ग्रस्त होता चला गया, जिसकी परिणति इस प्रकार के सांस्कृतिक तथा बौद्धिक द्वीप 
कौ सृष्ि में हुई। इसके साथ हो, उन्नीसवीं सदी के सांस्कृतिक नेताओं' ने एक ओर 
तो इस टरोपीयता की एथितति के खिलाफ संघर्ष आप कर दिपा, और दूछते ओए पाएंपरक 
व्यवस्था के विचारधारात्मक आधार के विरुद्ध मुहिम छेड्‌ दी। राममोहन का पहचान 
का संकट इस संघर्ष को प्रारभिक अभिव्यक्ति था और नेहरू की हताशा उसकी अंतिम 
'परिणति। यह संघर्ष एक हद तक सफल रहा और कुछ सीमा तक विफल भी । हालांकि 
इस प्रयल के बौद्धिक आधार तथा विचारधारात्मक हेतु में व्यक्ति-दर-व्यक्ति बहुत 
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अधिक अठर था फिर भी कुल मिलाकर यह बौद्धिक संघर्ष प्रयोजत की एक एकता 
से, एक नए जीवन और नए समाज को सृष्टि की प्रबल आकाक्षा से अनुप्राणित था। 
जिन विद्वानों ने औपनिवेशिक शासन के दौर में सास्कृतिक तथा बौद्धिक परिघटनाओं 
के प्रवाह और स्वरूप पर विचार किया है उनमें हमारे बौद्धिक दृष्टिकोर्णों तथा सास्कृतिक 
व्यवहारों की रचना करने में इस संघर्ष के महत्व की उपेक्षा कर देने की प्रवृत्ति रही 
है। उनमे से कुछ की दृष्टि पश्चिमी प्रभाव और उसके सबध में भारतौय प्रतिक्रिया 
की उपनिवेशवादी सिद्धातफारों की योजवा के, जाने-अनजाने, पल्‍्लबन तक सोमित 
रही है, जिसके फलम्बरूप उपर्युक्त चौद्धिक जनों को 'रुढिवादियों!, 'सुधारकों ' दथा 
* आमूल परिवर्तनवादिया' के अलग-अलग खानो में वाट दिया गया है कुछ दूसरे 
लेखक भारत के विशिष्ट ऐतिहासिक सदर्भ को वास्तविकताओं से विच्छिन्न 
*सास्कृतीकरण', ' पाश्चात्यीकरण' और  आधुनिकौकरण ' की अवधारणाओं को ध्यात 
में रखकर यात करते हैं ।एक और भी कोटि के लैय हैं, जो अपेक्षाकृत अधिक परिष्कृत 
मुहाबरों मे बात करना पमद करते हैं, जैसे परपत-आधुनिकता सातत्य, आधुनिकता 
की परपरा और परपरा की आधुनिकता। 

इस दृष्टि में परिवर्तन लोग के लिए प्रथमत तो उन विभिन प्रएनों का विशद 
विश्लेषण आवश्यक है जिनकी ओर स्रामाजिक तथा बौद्धिक इतिहासकार अब तक 
ध्यान नहीं दे पाए हैं। उदाहरण के लिए, औपनिबेशिक समाज के ठौक पहले बाले 
समाज में जो परिवर्तन हुए उनका स्वरूप क्या था और उस काल की बौद्धिक परपरा 
क्या थी ? उन्नीस्तवी सदी के बौद्धिक जन अपने काल की सामाजिक, राजनीतिक तथा 
आर्थिक वास्‍्तविकताओं को क्सि रुप में देखते थे ? क्या उनके पास भविष्य का कोई 
सपना था, और अगर था तो क्‍या उसका लक्ष्य सुनहले अतीत की अवधारणा द्वारा 
पव्ित्रीकृत परपरा को मुधारना भर था, या यथास्थिति को कायम रखना या उसका सपूर्ण 
रूपातरण करना था ? उनफे कार्यक्रम और उसके तरीके क्या थे ? वे कौन से बौद्धिक 
तथा विचारथारात्मक आधार थे जिनसे उन्हे यथार्थ को देखने और भविष्य का सपना 
गढने में मदद मिली ? और अतिम तथा शायद सबसे महत्वपूर्ण बात यह कि जिस विशिष्ट 
राजनीतिक तथा आर्थिक परिस्थिति मे, अर्थात औपनिवेशिक प्रभुत्व की स्थिति मे, थे 
कम कर रहे थे उसने उनफ़े विचारो, कार्यक्रमों तथा तरीकों को किस प्रकार से प्रभावित 
किया ” ये कुछ प्रश्न हैं जिन्हे उन्तरीसवीं सदी की बौद्धिक परिघटनाओं के आगे के 
मिंहावलोकन में विश्लेषित करने का प्रयत्त किया गया है। 


आक्‌-औपनिवेशिक संदर्भ 
आम तौर पर यह माता जाता रहा है कि उन्‍्नीसववी सदी में आधुनिक विचारों का उदय 
और सामाजिक विरोध एवं धार्मिक असहमति भारत में यूरोपीय विचारों तथा सस्थाओं 


उनन्‍नीसवीं सदी के भारत की बौद्धिक परिघटनाएं ७ 3 


के प्रवेश का परिणाम थी ।ब्रिटिशशासन की भारत की जनता को सभ्य बनाने की भूमिका 
और पाश्चात्य ज्ञान के प्रसार द्वारा उन्हे अनेक वरदानों से धन्य करने की उसकी छवि 
को प्रस्तुत करने में यह प्रभाव-प्रतिक्रिया वाला ढांचा ब्रिटिश उपनिवेशवादी तथा 
प्रशासक-इतिहासकारों के लिए बहुत उपयोगी सिद्ध हुआ। सूत्र बहुत सरल था : जब 
भारतीयों का यूरोपीय इतिहास, सस्थाओं तथा भाषाओं से परिचय हुआ, तो वे उसके 
स्वतंत्रता, बुद्धिवाद तथा मानवताबाद के विचाएँं से प्रभावित हुए और इस प्रभाव ने 
एक प्रकार से 'खुल जा सिम-सिम” वाले मत्र की तरह काम किया, जिसके फलस्वरूप 
भारतीय अपनी संस्थाओं को आलोचनात्मक दृष्टि से देखने लगे और परिणामत; सुधार 
की हलचलें आरभ कर दीं इसमें अग्रेजी राज के विचारधारात्मक औचित्य प्रतिपादन 
का जो तत्व सहज समाहित था उसके बावजूद इस दृष्टिकोण की बहुत सी मान्यताएं, 
भारतीय इतिहासकारों के लेखन मे भी देखी जा सकती हैं । इनमें से कुछ इतिहासकारों 
'की दृष्टि में सामाजिक-धार्मिक आदोलनों का उदय भारतीय सास्कृतिक जीवन को 
मिशनरियों का अवदान था, और कुछ अन्य ने आधुनिक विचए्रों के विकास का श्रेय 
केवल पाश्चात्य शिक्षा के प्रभाव को दिया है ।” पश्चिमी प्रभाव के महत्व की अवगणना 
किए बिना, यह स्पष्ट कर देना चाहिए कि इस प्रकार के विश्लेपर्णों में न केवल उन्‍नीसर्वी 
सदी की सामाजिक तथा बौद्धिक परिघटनाओं की जटिलताओं को उपेक्षा कर दी गई 
है बल्कि इनमें भारतीय बौद्धिक परपरा में विद्यमान विरोध तथा असहमति के तत्वों 
'की और अंग्रेजी हस्तक्षेप के पूर्व अठारहवीं सदी में सामाजिक विकास की जो संभावनाएं, 
प्रकट हुई थीं उन्हे भी नजरअंदाज कर दिया गया है। सबसे बडी बात तो यह है कि 
इनमें उन भौतिक परिस्थितियों की ओर से विलकुल आखें बंद कर ली गई हैं जिनमें 
ये परिघटनाएं हुईं। 

'तफसीलों में उतरे बिना, प्राकु-औपनिवेशिक काल मे सामने आने वाले सामाजिक 
'परिवर्तनों के महत्व को अठारहचीं सदी की धार्मिक परिस्थितियों तथा जाति की संरचना 
और संगठन में आए परिवर्तनों का जिक्र करके स्पष्ट किया जा सकता है। इसमें कोई 
संदेह नहीं कि हिंदू धर्म मूर्तिपूजा, बहुदेबवाद और अधविश्वासों से ग्रस्त था। परंतु इन 
धार्मिक विश्वासों और आचरणों को भारत के लगभग सभी हिस्सों में उदित होने वाले 
अनेकानेक असनातनी संप्रदाय--यथा उत्तर प्रदेश में सतनामी, अप्पापंथी और शिवनाययण 
सप्रदाय, बंगाल में कर्ताबाज और बलसमी, राजस्थान में चरणदासी और आंध्र प्रदेश 
में बीरब्रह्म चुनौती दे रहे थे। इनमें से सभी संप्रदायों ने बहुदेववाद, मूर्विपूजा और जात- 
पाँव की निंदा की।" कर्ताबाजों का समागम साल में दो बार होता था, जिनमें जात- 
पांत के भेदों का बिलकुल त्याग कर दिया जाता था। वे समानता के स्तर पर साथ- 
साथ खानपान करते थे और एक-दूसरे को भाई और बहन कहकर संबोधित करते थे।7 

उन्‍नीसवीं सदी के उत्तरार्ध के सुधारकों की तरह चरणदास ने मूर्तिपूजा-विरोध 
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और जात-पात विरोध के लिए वेदों के प्रणाण का महादा लिया। उनका कहना था कि 
आम लोगों के लाभ के लिए मै वेदों के सत्य को सरल हिंदी में प्रस्तुत कर रहा हू? 
वे सभी कर्मकार्डो के खिलाफ थे, यहा तक कि पूजा के लिए तुलसी की पत्तियों के 
हुपयोग के भी। उन्‍नोसवीं सदी के सुधारकों कौ तरह इन सप्रदायों मे भी व्यक्तिगत 
सदाचार पर बहुत जोर था।' सख्या की दृष्टि से भी इन लोगों का महत्व कोई मामूली 
नहीं था। इनमे से अधिकांश सप्रदायों के अनुयायियों की सख्या बीस से तीस हजार 
हक थी। उनके सगठन और काम करने के तरीके उन्‍्तीसदीं सदी के धार्मिक आंदोलनों 
से भिल थे, लेकिन इसी कारण से उन्हे व्यक्तिगत कारणों पर आधारित ऐसे विद्रोह 
कहकर खारिज कर देना जिनका कोई खास सामाजिक महत्व नहीं था, उनके अप्तली 
महत्व को नजरअदाज करना होगा। उन्हे मुख्य रूप से जनता के धार्मिक जीवन में, 
जो उन दिनों अधविश्वासों तथा पुऐेहितो के अत्याचार से ग्रस्त था, विरोध और असहमति 
की विकाप्तमान प्रवृत्ति की अभिव्यवित के रूप में देखना चाहिए और इसी रूप में उनका 
मूल्याकभ करना चाहिए। उनकी सफलता या विफलता अनेक कारकों पर निर्भर थी, 
जिनमें परवर्ती समाजार्थिक परिघटनाओं का भी समावेश था। लेकिन वे सफल रहे हों 
या विफल, उनका होना 'इस बात का प्रमाण है कि विदेशी प्रभाव से स्वतत्र रूप से 
भी समाज में सुधार आदोलन चल रहे थे।/# 
अन्बेषण का यह रास्ता अठारहवीं सदी के समाज के अन्य पहलुओं के संबध 
मे भी प्रासगिक है। जाति की सरचना और सगठन में होने वाले परिवर्तनों पर अधिक 
बारीकी से दृष्टिपात करना तथा साहित्यिक और कलात्मक अभिव्यक्ति कौ प्रमुख 
प्रवृत्तियों पर सावधानी से गौर करना विशेष रूप से फलप्रद होगा। अठारहबीं सदी एक 
तरह से लाबारिस सदी है, जिसकी ओर न मध्य काल पर लिखने वाले इतिहासकारों 
ने ध्यान दिया और न आधुनिक काल पर लिखने वालों ने। इसलिए उस सदी के सबंध 
में हमारे ज्ञाव कौ जो स्थिति है वह इन प्रश्नों के विशद विश्लेषण की सुविधा नहीं 
देती। लेकिन भ्रमुख प्रवृत्तियों का संकेत देने वाले पर्याप्त साक्ष्य उपलब्ध हैं ) उदाहरण 
के लिए, हम यह दिखला म्रकते हैं कि जाति प्रथा के अद१ काफी पश्चिर्तन हो रहे 
थे। मसलन, उसमें विखडन हो रहा था, पेशों की दृष्टि से गतिशीलदा आ रही थी” 
और सास्कृतीकरण का सिल्लसिला चल रहा था।" दौद्धिक गतिविधियों के क्षेत्र में, 
भारतीय इतिहास के अन्य सभी कालों की दरह अठारहवीं सदी भी व्यक्तिगत प्रतिभाओं 
से विहीन नहीं थी ।” कलात्मक तथा साहित्यिक हलचलों के क्षेत्र मे उच्च कोटि की 
सृजनशोलता का परिचय दिया गया--खास तौर से साहित्य और चित्रकला के क्षेत्रों 
मे /? * अलकृत, आड़बरी और दण्बारी' शैली को अस्वीकार करके, रूप दथा अतर्वस्तु 
दोनों दृष्टियों से लोक साहित्य की रचना की दिशा मे जो यात्रा आरभ हुई थी और बंगला 
तथा मलयालम में तो सोलहवीं सदी में ही यह यात्रा आरंभ हो चुकी थी”, उसमें इस 
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सदी में और भी गति आई॥ अंग्रेजों की भारत विजय के वाद इन प्रवृत्तियों का क्या 
हुआ, यह एक अलग किस्सा है। यदि औपनिवेशिक हस्तक्षेप न हुआ होता तो उन 
ग्रवृत्तियों के विकास को दिशा क्‍या होती, इसका अनुमान लगाने की कोशिश करने से 
कुछ लाभ होने वाला नहीं है। हालांकि इन प्रवृत्तियों को सही समझ से उन्नीसवी सदी 
के बौद्धिक परिदृश्य के हमारे बोध में निखार आएगा। उससे हमें प्रभाव-प्रतिक्रिया के 
न्यूनाधिक सरल सूत्र की अपेक्षा किसी अधिक सक्षम वैकल्पिक सूत्र की तलाश में 
भी मदद मिलेगी। 


सभी दुःखों की दवा ज्ञान 


उन्नीसवीं सदी के अधिकांश बौद्धिक जनों का विश्वास था कि प्रचलित सामाजिक 
आचाए-व्यवहार और धार्मिक विश्वास प्रगति के लिए बाधक हैं? उनका मानना था 
'कि बहुदेववाद और भूर्तिपूजा व्यक्तित्व के विकास को नकारते हैं, और लोकोत्तर 
शक्तियों में विश्वास तथा धार्मिक नेताओं की सत्ता के काएण लोग भयवश लकीर के 
'फकीर घन जाते हैं ?* उनकी राय में, जाति प्रथा न केवल नैतिक तथा संदाचारगत कारणों 
से तिरस्कारणीय थी, बल्कि इसलिए भी निदनीय थी कि उससे सामाजिक विभाजन 
को बढ़ावा मिलता है और 'लोग देशभक्ति की भावना से बिहीन हो जाते हैं ।'४ साथ 
ही, उन्हें इस बात का भी एहसास था कि 'जिस देश कौ स्त्रियां अज्ञान में डूबी हुई 
हों ऐसे किसी भी देश ने सभ्यता के क्षेत्र में कभी पर्याप्त उन्नति नहीं की ।'4 इस प्रकार, 
उल्लीसवीं सदी के भारत के सामाजिक आचार-व्यवहार और धार्मिक विश्वासों को एक 
ऐसे हासोन्मुख समाज की विशेषताओं के रूप में देखा गया जो तरह-तरह की बाधाओं, 
अंधविश्वास, दर्जे और रुतबे, धर्मांघता तथा अंधे भाग्यवाद से ग्रस्त था 7 इन बुराइयों 
के स्थान पर स्वतंत्रता, आस्था, अनुबंध, तर्कबुद्धि, सहिष्णुता तथा मानवीय गरिमा की 
भावना को प्रतिष्ठित करने का प्रयत्न किया गया।/* संक्षेप में, सामृंती समाज के 
प्रभुत्वपूर्ण मूल्यों का विगेध करते हुए बौद्धिक जनों ने चुर्जुआ व्यवस्था के अभिलक्षक 
मूल्यों के समावेश और स्वीकृति की हिमायत की। 

जिन साधनों और तरीकों से यह रूपांतरण संपन्‍त किया जा सकता था, वे उन्नीसवीं 
सदी के बौद्धिक जनों के प्रमुख सरोकारों में से थे। उनके राजनीतिक परिप्रेक्ष्य तथा 
शिक्षा के संबंध में उनके विचारों का विश्लेषण इस विषय के पल्‍लवन मैं सहाथक होगा। 

उनीसवीं सदो के बौद्धिक जनों का दृढ़ विश्वास था कि ज्ञाव की प्राप्ति सभी 
दोषों का रामबाण उपचार है । वे भारतीय समाज के सभी दोषों का-- धार्मिक अंधविश्वास 
और सामाजिक रूढ़िवादिता का भी-मूल कारण लोगों के सामान्य अज्ञाव को मानते 
थै। इसलिए उनके सुधार के कार्यक्रम में ज्ञान के प्रसार का स्थान सर्वप्रमुख था ।* शिक्षा 
के संबंध में उनके विधार प्रयोजन ओर त्रफसील दोनों दृष्टियों से औपनिवेशिक शासकों 
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को शिक्षा नीति से भिन्‍तर थे। औषनिवेशिक विचारधारा का प्रचार और अग्रेजी गज की 
प्रशासनिक आवश्यकताओं के लिए उप्रयोगिद् अग्रेजी राज को शिक्षा नोति के मुख्य 
हेतु थे, लेकिन भारतीय बौद्धिक जतों के शैक्षिक कार्यक्रम का उद्देश्य देश में नवजीवन 
का सचार करना धा। सरकारी हलकों मे शिक्षा को लेकर चलने वाली बहसों का सरोकार 
कभो भी इस बात से नहीं होता था कि भारतीयों को शिक्षित बनाने का सबसे अच्छा 
तरीका क्‍या है। उनका पहला सरोकार तो यह होठा था कि शिक्षा नोति किस प्रकार 
से प्रशासनिक आवश्यकताओं कौ पूर्ति सबसे अच्छे ढग से कर सकती है 7” उनकी 
दूसरा सरोकार, जो शायद ज्यादा अहम सरोकार था, यह था कि किस तरीके से भारतीयों 
के मत मे औपनिवेशिक विचारधाय भरी जा सकती है। विदेशी हुकूमत सिर्फ पुलिस 
ओर सेना के बल पर टिकी हुई नहीं थी, विचारधारात्मक प्रभावों से सूजित भ्रम भी 
उसके लिए मजबूत पाए का काम करवा था। इस भ्रम को सृष्टि मे शिक्षा की कल्पता 
शक प्रभावकारी माध्यम के रूप मे को गई, जिसके सहारे अग्रेजो सस्थाओं और मूल्यों 
को आदर्श सस्थाओं और मूल्यो के रूप में प्रस्तुत किया जा सकता था। इसलिए सरकार 
के देशी, प्राथमिक और विश्वविद्यालयी तीनों स्तरों के शैक्षिक प्रयास औपनिबेशिक 
आवश्यकवाओ को सीमाओं मे बचे रहे और वे औपनिवेशिक हिंठों के दायरे से कभी 
बाहर नहीं गए। 

औपनिवेशिक शिक्षा पद्धति के विचारधारात्मक प्रभावों के विरुद्ध अपने संघर्ष मे 
भारतीय बौद्धिक जनों ने 'देशी' भाषाओं के माध्यम से विज्ञान तथा जनशिक्षा पर 
आधारित एक विकल्प जैयार और लागू करने का प्रयल किया। उनकी एक बुनियादी 
मान्यद्ा यह थी कि पारपरिक और साहित्यिक शिक्षा समय की आवश्यकताओं की पूर्ति 
के लिए अपर्याप्त है। राममोहन राय ने “युवकों के मस्तिष्क को व्याकरण के नियमों 
और रहस्यवादी विचारों से' भरने का विरोध किया, क्योंकि “वह ज्ञाव न तो उसके 
ग्रहोताओं के लिए और न समाज के लिए किसी व्यावहारिक उपयोग का' था। 
राममोहन दाय की इस आपत्ति मे बहुत सारे बौद्धिक जन शामिल थे। एक राष्ट्रीय शिक्षा 
योजना सुझाने वाले सर्वप्रथम भारतीय अक्षयकुमार दत्त ने पारपरिक शिक्षा को पूर्ण रूप 
से अस्वीकार कर दिया।” विद्यासागर ने उन लोगों का उपहास किया जौ मानते थे कि 
शास्त्रों मे सभी नैज्ञानिक सत्य विद्यमान हैं ।* सैयद अहमद खा कौ दृष्टि में पारपरिक 
मुसलिम शिक्षा प्रगति के मार्ग मे बहुत बड़ी बाघा थी 

उन्होने जो विकल्प सुझाया वह “उदार और प्रबुद्धतापूर्ण शिक्षा पद्धति ' थी, ' जिसमें 
गणित, प्राकृतिक दर्शन, रसायनशास्त्र, शयैरविज्ञान तथा अन्य उपयोगी विज्ञानों का 
समावेश था।'* अक्षयकुमार की शिक्षा योजना में यह तजबीज थी कि विद्यार्थियों को 
बिलकुल आरभिक अवस्था मे हो विज्ञान की मोटी-मोटी बातो से परिचित करा देता 
चाहिए।” वे विज्ञान की शिक्षा को समय को ऐसी आवश्यकता मानते थे जिसको पूर्ति 
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में विलंब की कोई गुजाइश नहीं थी, और इसलिए उन्होंने प्रौद्योगिकी, कृपि और जहाज- 
निर्माण के स्कूलों की स्थापना को हिमायत की /* विद्यासागर, महादेव गोविद रानाडे, 
सैयद अहमद खां और वीरेशलिंगम ने भी वैज्ञानिक दृष्टिकोण तथा चैज्ञानिक ज्ञान की 
प्राप्ति पर उतना ही जोर दिया।* केशवर्चंद्र सेन विज्ञान फे अभ्यास के अभाव को अंग्रेजी 
राज द्वारा दी जाने वाली शिक्षा का प्रमुख दोष मानते थे / वैदिक ज्ञान के पीछे अपनी 
दीवानगी के बावजूद दयानंद और आर्यसमाजी भी विज्ञान की शिक्षा के महत्व को 
स्वीकार करते थे /” चैज्ञानिक विपयों को न केवल दयानद ऐंग्लो-वैदिक संस्थाओं के 
पाठ्यक्रम में स्थान दिया गया बल्कि गुरुकुल कांगड़ी के पाठ्यक्रम में भी उनका समावेश 
किया गया।? 

विज्ञान की शिक्षा पर यह जोर इस बढ़ते हुए एहसास का परिणाम था कि वैज्ञानिक 
ज्ञान देश की प्रगति और आधुनिक चितन तथा संस्कृति के विकास के लिए निर्णायक 
महत्व की बात है ।? बौद्धिक जन सामाजिक समस्याओं के प्रति बुद्धिसंगत दृष्टिकोण 
के विकास के लिए विज्ञान के मौजूदा ज्ञान के प्रसार के महत्व को पहचानते थे, साथ 
ही वैज्ञानिक विषयों के उच्चतर अध्ययन की आवश्यकता का भी उन्हें उतना ही अधिक 
भान था, क्योकि इस तरह के अध्ययन से हो भारतीयों के बीच वैज्ञानिक पैदा होगे, 
जो प्रकृति के सत्यों का अबगाहन करेगे, उनके नियमों की खोज करेंगे और उन्हें हमारे 
भौतिक तथा नैतिक लाभ एवं बृहत्तर मानवता की सामान्य प्रगति की दिशा में मोड़ेंगे।'+ 
उद्देश्य संयोग से विज्ञान के युग में उत्पन्न हो गए भनुष्यों के स्थान पर वैज्ञानिक मानवों" 
की सृष्टि का था।£ 

अपनी औपनिवेशिक आवश्यकताओं के ढांचे के अंतर्गत काम करते हुए, अंग्रेजी 
'ग़ज की दिलचस्पी न तो वैज्ञानिक ज्ञान के आम प्रचार-प्रसार में थी और न भारतीयों 
कोउचवतर वैज्ञानिक अध्ययन में प्रवृत्त करने में ।इस सरकारी उदासीनता के प्रति भारतीय 
बौद्धिक जनों का रुख बहुत आलोचनात्मक था। केशबर्चंद्र सेन की दृष्टि में, मौजूदा 
शिक्षा पद्धति की सबसे जीती-जागती कभी वैज्ञानिक अध्ययन के अभ्यास के अवसरों 
का अभाव थी । महेद्रलाल सरकार ने अपनी राय जाहिर करते हुए लिखा, “मुझे कहना 
होगा कि सरकार ने इस देश के बतनी नेटिव निवासियों द्वारा वैज्ञानिक अध्ययन के 
अभ्यास का अब तक कोई अवसर सुलभ नहीं कराया है और न उसके लिए कोई 
प्रोत्साहन दिया है ।'” जो चीज भारीय विद्यार्थियों को वैज्ञानिक अध्ययन से रोक रही 
है वह है 'अवसर का अभाव, साधनों का अभाव और प्रोत्साहन का अभाव।"6 

भारतीयों ने विज्ञान में रुचि जगाने, वैज्ञानिक ज्ञान का प्रचार करने और वैज्ञानिक 
अध्ययन को प्रोत्साहन देने के लिए कई प्रयल किए। 825 में कलकत्ता में सोसायटी 
'फार ट्रॉस्लेटिंग यूरोपियन साइंसेज (यूरोपीय विज्ञान के अनुवादार्थ संस्था) स्थापित को 
गई।इस संस्था ने वैज्ञानिक ज्ञान के प्रसार के ध्येय को लेकर चलते वाली विज्ञत्र सेबदी 
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नाम की पत्रिका की सोलह जिल्दें प्रकाशित कीं ।” इसके बाद यग बगाल (युवा बगाल) 

के एक महत्वपूर्ण सदस्य, ताशचंद चक्रवर्ती की अध्यक्षद्रा में मैकेनिकल इस्टीच्यूट 
(यात्रिकी सस्थान) की स्थापता की गई 833 में यग बंगाल के सदस्यों ने विज्ञत सार 
संग्रह नाम की एक द्विभाषी मासिक पत्रिका का प्रकाशन आरभ किया, जिसमें केवल 

वैज्ञानिक विंपयों से सबधित सामग्री हो छपती थी 7! उननीसवीं सदी के पूर्वार्थ मे बगाल 

से प्रकाशित पत्रिकाओं कौ छानबीन करते हुए एक समाजशास्त्री को पता चला : 


समकालोन कलकत्ता के पूरे बौद्धिक बातावएण में वस्तुत. विज्ञान और विज्ञोत 
से समधित याते छाई हुई थीं। लोग अपने भाषणों में और पत्र-पत्रिकाओं मे लिखे 
लेखों मे विज्ञान के अध्ययन, अध्यापन और वैज्ञानिक ज्ञान के प्रचार-प्रसार की 
माग लगातार कर रहे थे। तत्वक्रोधिनी प्रत्रिका और सवाद प्रभाकर के स्तभों में 
तकनौकी विद्यालयो, कृषि के बेहतर तरीकों पर शोध करने वाले कृषि सस्थानों 
की स्थापना के हक में बार-बार दलीलें दी जा रही थीं।? 


इस जागरूकता की परिणति 'नेशनल इस्टीच्यूट फार दि कल्टिवेशन आफ साइसेज बाई 
दि नेटिव्स आफ इडिया' (भारत के वतती लोगों द्वारा विज्ञानों के अभ्यास का राष्ट्रीय 
स्थान) की स्थापना के रूप मे हुई।” देश के अन्य भार्गों मे भी इस तरह कै प्रयल 
किए गए। 865 में सैयद अहमद खा ने गाजीपुर में साइटिफिक सोसायटी की स्थापना 
की | उसका मुख्य उद्देश्य भारत में कृषि कौ उलत विधियों का प्रचार करना था, त्ञाकि 
इस देश के लोगों की आर्थिक अवस्था में सुधार हो सके।* 

अंग्रेजी राज ने आरभ में शिक्षा की दिशा को समाज के एक छोटे से वर्ग की ओर 
मोड देने कौ नीति अपनाई, जो भारत के बौद्धिक जनों को बिलकुल पस्रद नहीं आई, 
उन्हें राष्ट्रीय पुनरुणीवन के लिए जनशिक्षा के महत्व का एहसास था अक्षयकुमारें 
ने नि शुल्क और अनिवार्य शिक्षा की वकालत की और कहा कि शिक्षा की सुविधाएं 
किसानों और मजदूरों को सुलभ कराई जाएं।* दयानद ने तो यहा तक सुझा दिया कि 
ऐसा एक सरकारी आदेश और रग्ट्रीय दस्तूर होता चाहिए कि आठ साल कौ उम्र हो 
जाने पर कोई भी अपने बच्चे को घर में रोककर न रखे और जौ इस नियम को भग 
करे उसे सजा दी जानी चाहिए विद्यासागर कौ दृष्टि में 'शिक्षा को जन-जन तक 
पहुंचाना' देश की त्ञात्कालिक आवश्यकता थी।* केशवचद्र सेन, महादेव गोविंद गानाडे, 
बीरेशलिंगम तथा सैयद अहमद खा ने भी जनशिक्षा पर उत्तना ही अधिक जोर दिया। 
केशबचंद्र सेन की लोकप्रिय पत्रिका घुलभ सम्मच्ार का उद्देश्य अत्याचार और शोषण 
के विरुद्ध जनसाधारण को जागरूक बनाना था /? इडो-फाइलस के छद््‌म नाम से लार्ड 
नार्थद्ुक को लिखे अनेक खुले पत्रों की श्रृंखला में उन्होंने जनशिक्षा को प्रोत्साहन देने 
के लिए जोरदार अपील को 
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भारत के करोड़ों मूक मानवों की दशा कितनी अवसादपूर्ण और दयनीय है! चे 
अनपढ़, दरिद्र, अंधविश्वासी, कमजोर और असहाय लोग अकसर लोभी पुरोहितो, 
शोपक जमींदारों, निष्ठुर बगानमालिकों और भ्रष्ट पुलिसकर्मियों की दया के 
भिखारी होते हैं। इनका जीवन सचमुच दुःखें से भरा हुआ है। निचले वर्णो की 
शिक्षा की अब तक दु खद उपेक्षा होती रही है। हम शायद इस चात से खुश हो 
रहे हों कि भारत में पांच लाख से अधिक लोगों को शिक्ष। दी जा रही है। लेकित 
१50 लाख की आबादी के मुकाबले यह आंकड़ा कितना छोटा और महत्वहीन 
है? १३१0 लाख लोगों को शिक्षा देना आज भी शेष है...समय ने यह दिखला 
दिया है कि 'इसका असर (छन-छनकर) तेजी से फैलेगा', यह एक सपना भर 
था। जनसाधारण को सीधे लाभ पहुचाने के लिए भारतीय भाषाओं में शिक्षा देने 
वाले सस्ते स्कूलों का एक तंत्र स्वयं राज्य को स्थापित करना चाहिए। यह देखकर 
सचमुच बहुत दुःख होता है कि बंगाल में शिक्षा को दिया गया कुल अनुदान 38 
लाख रुपए है, जिसमें से केवल तीन लाख मध्य और निम्न वर्गों की शिक्षा के 
'लिए रखा गया है और १५ लाख अंग्रेजी स्कूलों और कालेजों पर खर्च किया जाता 
है।। 


उननीसवों सदी के अधिकांश बौद्धिक जनों क्यो पूरा विश्वाम था कि जनसाधाएण में ज्ञान 
का प्रचार करने का एकमात्र माध्यम देशी भाषाएं ही थीं/? अपने सामाजिक-धार्मिक 
विचारों के प्रचार और विज्ञान के ज्ञान के प्रसार के माध्यम के रूप में देशी भाषाओं 
के विकास की आवश्यकता के एहसास के कारण अनेक बौद्धिक नेताओं ने इन भाषाओं 
में सरल शैली का विकास करने की ओर ध्यान दिया, ताकि वे अपनी बात अधिक 
बड़े समूहों तक पहुंचा सकें और ममृद्ध तथा प्रयुद्ध साहित्य की रचना हो सके? उनके 
विचारों के सबसे प्रभावकारी बाहन देशी भाषाओं में प्रकाशित पत्र-पत्रिकाएं थीं। बंगाल 
में राममोहन राय की संवाद कौमुदी यंग बंगाल का झ्वन्वेषण्य देवेंद्रनाध और अक्षयकुपार 
की तत्वबोधिग्री ५त्रेका और केशवर्चद्र का सुलभ सम्राचार; बंबई में बाल शास्त्री 
जबिकर का दिगदर्शन और बंबई दर्पण ( द्विमास्तिक), भाऊ महाजन का प्रभाकर ( जिसमें 
लोकहितवादी के सत्पत्रे प्रकाशित होते थे) और दादाभाई नौरोजी का रस्त गरोफ्कार, 
तथा आंध्र प्रदेश में चीरेशलिणम को विवेकवर्धिनी और बुचैया पंरालु की हिंदू जन 
संस्कारिणों इस दिशा में किए गए अग्रगामी प्रयत्नों के उदाहरण थे। इनमें से कुछ लोग 
अग्रेजी शिक्षा प्राप्त करने के बावजूद केबल अपनी-अपनी माठृभाषाओं; मे ही लिखते 
थे, और १833 में स्थापित सर्वतत्व दीपिका सभा जैसी कुछ संस्थाओं के मदस्यों ने 
केवल अपनी मातृभाषा में ही बात करने की प्रतिज्ञा ली थी+ 
*आंग्ल-प्रेमी' यंग बंगाल के सदस्यों ने इस विषय पर सबसे पहले बहस छेड़ी 
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कि क्या मातृभाषा को शिक्षा का माध्यम बदाया जाए सोसायटी फार दि एक्विजिशन 
आफ जनरल नालेज (सामान्य ज्ञान अर्जनार्थ समिति) के समक्ष जून 833 में दिए गए 
एक भाषण में उदयचद्र आदथा ने बगला भाषा के यथैष्ट अभ्यास तथा मातृभाषा के 
माध्यम से बगालियों की समुचित शिक्षा के पक्ष में जोरदार अपील की। उन्हींदे कहा, 
“जब मेरे मन में इस देश के बतनी लोगों में अपनी मातृभाषा के ज्ञात के अभाव का 
खयाल आता है तो मेरा हृदय क्रदन कर उठता है और मेरे चेहरे पर आसुओ की धारा 
बहने लगती है।"* उन्होंने इस ज्ञत के अभाव को देश के दुःखों और उसकी दुर्दशा 
का एक प्रमुख कारण माना। उनकी दृष्टि मे, “इस देश की भाषा का समुचित ज्ञान" 
इसकी उस प्रगति और पुनरुज्यीवन की वह आवश्यक पूर्वशर्त है जो इसे आजादी की 
राह पर ले जाएगी” अग्रेजी भाषा का सहाण लिए बिता प्रगति करना संभव पहीं है, 
इस आम विश्वास को “अंग्रेजों द्वार अपनी अखुट सपत्ति के जोर पर प्रचारित भ्रम! 
भाता गया * यहां तक कि यंग बगाल समुदाय के प्रमुख सदस्य कृष्णमोहन बनर्जी भी, 
जो केवल “यूरोप के साहित्य, विज्ञान तथा इतिहास का ज्ञान अर्जित करने वालों को 
ही 'शिक्षित' और बाकी सबको “सिर्फ ज्ञानी” समझते थे, *” मानते थे कि 'किसी भी 
भारतीय शिक्षा पद्धति में से पौर्वात्य क्लासिको कृतियों या देशी भाषाओं को बाहर नहीं 
रखा जा सकता।”९ 

देशी भाषाओं को उतना ही उत्साही हिमायती अक्षयकुमार दत्त के रूप में प्राप्त 
हुआ। उन्हे मैकाले की उम्र शिक्षा पद्धति के परिणामों का पूरा एहसास था जो अपनी 
राष्ट्रीय सस्कृति और अपने ही देश-भाइयों से करे पुसत्वहीन लोगों का एक समूह तैयार 
कर रही थी इसलिए वे अग्रेजी माध्यम से शिक्षा देने के विलकुल खिलाफ थे, और 
डसके स्थान पर स्कूली शिक्षा के सभी स्तरों पर बगला को माध्यम बनाते की उन्होंने 
हिमायत की ।” उन्होंने जोर देकर कह कि अग्रैज़ी कभी भी भारत कौ राष्ट्रभाषा नहीं 
बत सकती। 

बिद्यासागर के भी शिक्षा कार्यक्रम का मुख्य सरोकार शिक्षा के माध्यम के रूप 
में मातृभाषा को अपनाने का सिद्धात था।* उनका मानना था कि सस्कृत का ज्ञान ' प्राजल, 
च्यजेक और मुहावरेदार बगला शैली ' की सृष्टि का माध्यम है 7? उन्होने सस्कृत कालेज 
में जो सुधार आरभ किए उनका उद्देश्य ऐसे युवा विद्यार्थियों का एक दल ठैयार करना 
था जो बगला भाषा में पूर्ण रूप से पारंगत होगे और जो बगाज्ञ के ग्रामीण क्षेत्रों के 
लोगों में ठोस ज्ञान के प्रचार में सटायक होगे ।* ये देशो भाषा के स्कूलों की स्थापता 
और सच्नाला में भी सक्रिय रूप से शामिल हुए।” इस प्रकार, यद्यपि केबल अग्रेजी 
शिक्षा के सहारे हो: सरकार नौकरियां मिल सकती थीं लेकिन भारत के बौद्धिक जर्नों 
ने देशों भाषाओं को शिक्षा पर जोर दिया और उसकी हिमायत की।* 

फिर भी उ्लोसवी सदी की समाजार्थिक परिधटताओं का स्वरूप हो ऐसा था कि 
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उनकी कोख से विज्ञान तथा जनशिक्षा के लिए आवश्यक पूर्वशर्तो का जन्म नहीं हुआ। 
'फलत* उपर्युक्त विचारों कौ कोई सामाजिक प्रासगिकता नहीं रह गई। दे मात्र आदर्श 
स्वप्न बनकर ही रह गए। इसके अतिरिक्त, अपने कार्यक्रम के कार्यान्वयन के लिए 
बौद्धिक जन उपनिवेशवादी राज्य पर निर्भर थे, इसलिए उनकी यह योजना अपने-आप 
में विफल हो जाने वाला प्रयास बनकर रह गई। उपनिवेशवाद के तर्क में एक ऐसी 
जैक्षिक योजना को बढ़ावा देने के लिए कोई स्थान ही नहीं था जो अंत में उसके विभाश 
'का कारण बन जाती। लेकिन अधिकाश बौद्धिक जन इस वास्तविकता को समझ नहीं 
पाए और इसीलिए उनमे से अनेक अपने मन में भ्रम पालते रहे कि वे सरकार की नीति 
को प्रभावित और परिवर्तित कर सकते हैं। 

वबस्तुतः इस तरह के भ्रम भारत में अंग्रेजी गज की उनकी समझ की उपज थे। 
चीन में विद्वानों और नागरिकों ने अपने देश को बिदेशियों के कब्जे में जाने से बचाने 
के उपायों पर आपस में खूब चर्चा की थी, लेकिन उसके विपरीत उननीसवीं सदी के 
भारतीय बौद्धिक जनों के सामने एक राजनीतिक यथार्थ खडा था . उन्‍नीसवी सदी के 
दूसरे चरण तक औपनिवेशिक कब्जा लगभग पूर्ण रूप से कायम हो चुका था। वे किसी 
'एकौकृत राज्य और विदेशी आक्राता के बीच के संघर्ष में जो उच्च कोटि की देशभक्ति 
और प्रबल विदेशी-विरोधी भावना जगा सकता था, भागीदार तो क्या, उसके साक्षी भी 
नहीं थे। इसके विपरीत, अब तक अंग्रेजी राज एक मजबूत पाए पर खड़ा हो चुका 
था, उसे एक सुसंगठित शासन-तंत्र, शक्तिशाली सेना और कुशल पुलिस संगठन का 
समर्थन प्राप्त था। औपनिवेशिक शासन के सिद्धांतकारों ने एक ओर तो उन उदार विचारों 
को सजा-संवारकर पेश करने का प्रयत्न किया जिनको प्रेरणा का खोत ब्रिटेम था और 
दूसरी ओर भारत के निरंकुश शासकों की निष्ठुरता और स्वेच्छचारिता को उछालने की 
कोशिश की,”” और भारत के बौद्धिक जनों की राजनीतिक यथार्थ को समझ पर काफो 
हद तक उन प्रयलों का मुलम्मा चढ़ गया। 

भारत की प्राकु-औपनिवेशिक राजनीतिक संस्थाओं की बौद्धिक जनों की समझ 
का खास रंग उन संस्थाओं का निरंकुश और स्वेच्छाचारी स्वरूप था। वे मानते थे कि 
*इस देश में स्वेच्छाचारी शासनप्रणाली युगों से प्रचलित रही हो *" और ' जिनमें उदार 
सिद्धांतों के प्रति कुछ रुझान था उन्होने भी अधिक से अधिक यही किया कि कुछ नरम 
और लोकरंजक सरकार देकर'अथवा रणजीतसिंह"' और अकबर? की तरह क्रमशः 
“नागरिक तथा धार्मिक स्वतंत्रता' प्रदान करके 'उस प्रणाली के दंश को कुछ कम कर 
दिया।' वे मानते थे कि साविधानिक शासन की कल्पना भारतीय मानस के लिए पराई 
चीज है #? औपनिवेशिक शासन की स्थापना के ऐन पहले यहां जो राजनीतिक तथा 
प्रशासनिक अव्यवस्था फैली हुई थी उसकी कमोबेश ताजा स्मृति ने मानो इस तरह की 
धारणाओं को पुख्ता करने का काम किया। मुगल साम्राज्य के पतन के बाद स्वशासी 
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रियासतों का उदय हुआ, और फलत- देश के बहुत बड़े हिस्सों में कोई प्रबल राजनीतिक 
तथा सैनिक शक्ति शेष नहीं रही। इससे लुटेरों और आततायियों को खुलकर खेलने 
का अवसर मिल गया, जिनमें यूरोपीय और भारदीय दोनीं शामिल धे। उन्होंने अनेक 
छैडे में ग्रामीण इलाकों को जो भरकर लूटा और उप्हें तहस-नहस करके छोड दिया। 
स्कीनर और जार्ज यमस, अमीर खा और करोम खां तथा सिंधिया और होल्कर जैसे 
लुटेरों के सामने देश भूलुठित और असहाय पड़ा हुआ धा#* अपनी रक्षा आप करते 
में असमर्थ छोटे-छोटे सरदारों ने भारत भे ईस्ट इडिया कंपनी से, जो तब तक भारत 
में वास्तविक अधीश्वरी सत्ता (पैरामाउंट पावर) के रूप में उभर चुकी थी, सैनिक तथा 
राजनीतिक सुरक्षा को याचना की #* अत्याचार को अवधारणा, मसलन घगाल में 
मुसलमानों, राजस्थान में मएठों और पजाबव में सिखों के अत्याचार को अवधाएणा प्राकु- 
औपनिवेशिक काल को राजद्रीतिक सस्‍््थाओं तथा अवस्थाओं को इसी समझ की 
अभिव्यक्ति थी 6 

इस “हिंसा, दमन और कुशासन के दृश्य ', *मर्यादित गुलामी के इस दीर्घ काल ४ 
के भुकाबले अग्रेजो द्वारा लाए गए परिवर्तन यानी कानून का शासन, जाव-माल की 
सुरक्षा और यूग्रेप के ज्ञान-विज्ञान को सीखने का अवसर “सचमुच विस्मयकारी ' प्रतीत 
हुए!” इससे भी अधिक महत्वपूर्ण था अंग्रेजी गज की बदौलत प्राप्य उदार और 
साविधानिक सिद्धातो पर आधारित सुंदर राजनीतिक भविष्य का सपना। जिस प्रकार 
आधुनिक औद्योगिक विकास उनके आर्थिक दृष्टिकोण का आदर्श था उसी प्रकार 
लोकतात्रिक तथा साविधानिक संस्थाए उनके राजनीतिक परिप्रेक्ष्य के सबसे बड़े आदर्श 
थीं। दक्षिण अमगैका के स्पेनी उपनिवेशों में साविधानिक शासन की स्थापता के उपलक्ष्य 
में राममोहन राय ने कलकत्ता के ठाउन हाल में एक सार्वजविक भोज दिया," और जब 
१824 में नेपल्स को साविधानिक सरकार अपदस्थ कर दो गई तो ये बहुत दुःखी हुए।" 
उन्होंने लिखा, “स्व॒तजता के शत्रु और निरंकुशता के मित्र न तो कभी अठिण रूप से 
सफल हुए हैं और न होगे।”? लोकतत्र के उतने हो प्रबल समर्थक लोकहितवादी थे। 
उन्होंने जोर देकर कहा कि केवल लोकतात्रिक सरकार हो लोगों को सुखो बना सकती 
है, और “किसी देश के लिए जो कानून बताए जाते हैं उन्हें जनता की सहमति पर 
आधारित होना चाहिए।” इंगलैंड, जहां साविधानिक शासन की एक दोर्घ और अटूट 
भरपरा थी, न केवल ऐसा सर्वश्रेष्ठ आदर्श और उदाहरण था, जिसमें * भारतीय अपनी 
आंखों से यह देख सकते थे कि लोकतत्र किस प्रकार काम करता है, ”* बल्कि वह 
*यूरोप का मुवितिदूत ”* भी था, जहा जब भी निरकुश शासको ने स्वतत्रता और नागरिक 
आजादी पर हाथ डाला तब उसने उनको रक्षा को। उनका विचार था कि ससंदोय 
'लोकठन्न, नागरिक स्वतंत्रता और आधुनिक आर्थिक विकास के आदर्श प्रस्तुत करने 
बाला इगलैंड विश्व के अन्य देशों में उन आदर्शों की स्थापना के उपकरण का काम 
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करेगा। इंगलैंड “उनके अपने भविष्य का दर्पण' था। केशवर्चद्र सेन का मानना था 
कि पश्चिम के सभी परिप्कृत और उदार विचार भारत में इंगलैंड से आए।”” इसलिए 
अंग्रेजी राज ईश्वर-प्रदत्त उपकरण को तरह स्वागत योग्य था,** जी संपूर्ण परिवर्तन 
संपादित कर सकता था, और जिम परिवर्तन का एक हिस्सा स्वेच्छाचारी और निरंकुश 
शासन के स्थान पर चुर्जुआ लोकतांजिक सजनीतिक व्यवस्था की स्थापना था। 

परंतु भारत की राजनीतिक तथा प्रशासनिक वास्तविकता इस आदर्श कल्पना के 
सर्वथा विपरीत थी। अभिव्यक्ति की स्वतंत्रता पर अंकुश लगाते के प्रयत्न, राजस्व, 
न्याय विभाग और पुलिस प्रशास्तन में व्याप्त 'घोर और निर्लज्ञवापूर्ण भ्रष्टाचार!) 
विधान परिपदों में जन-प्रतितिधियों की भागीदारी की पूर्ण अनुपस्थिति,/ और ब्रिदेन 
के हितों के लिए भारतीय संसाधनों के दोहन को उन आदर्शों का सरामर त्याग मानते 
हुए बौद्धिक जनो ने इन पहलुओं की ठीव् आलोचना को। सर्परिषद राजा (किंग-इस- 
'कौंसिल) और उच्चतम न्यायालय से की गई एक अपील में राममोहन राय और उनके 
साथियों ने बताया कि यदि प्रेस विनियम पास कर दिया जाता है तो : 


हमार इस बात पर गर्व करना उचित नहीं रह जाएगा कि हमारा यह सौभाग्य है 
कि हमें संपूर्ण ब्रिटिश राष्ट्र का सरक्षण प्राप्त है, या इगलैंड के राजा और उनकी 
लार्ड सभा तथा आम सभा हमारे विधायक हैं, और हम इस सबंध में आश्वस्त 
हैं कि हमें वही नागरिक और धार्मिक मुविधाएं प्राप्त हैं जिनके हकदार इंगलैंड 
में अंग्रेज लोग हैं।* 


चार्टर अधिनियमों के मवीकरण के सिलसिले में ब्रिटिश संसद के समक्ष गवाही देते 
हुए राममोहन ने ईस्ट इंडिया कंपनी के राजस्विक तथा न्यायिक प्रशासन की कमियों 
'को उजागर किया।” कंपनी के प्रशामन की शायद सबसे तीव्र आलोचना यंग बंगाल 
के सदस्यों ने की 7“ रसिक कृष्ण मलिक को राय में, न्याय प्रशासन “शासन के 
न्यायसम्मत सिद्धांतों के खिलाफ था,” और दक्षिणा रंजन मुखोपाध्याय ने पुलिस 
व्यवस्था को “तनिक भी विश्वास के अयोग्य' बताकर उसकी भर्त्सना की "९ सरकार 
को अभिजात वर्गीय करार देते हुए, हिंदू कालेज के छात्रों ने इस बात पर अपना क्षोभ 
प्रकट किया कि विधान परिषद में जनता की कोई आवाज नहीं थी और जो कानून उसके 
नागरिक आचरण का नियमन करते थे उनके निर्माण में उसका कोई हाथ नहीं था।'* 
लोकहिदवादो जे भारत में ड्रिटेन में जिर्मित मात्त की धरणार करने प९ आपत्ति की, 
चीरेशलिंगम ने भारत के धन के बहकर इंगलैंड चले जाने के सिलसिले पर दु.ख व्यक्त 
किया,” और केशबर्चद्र सेन ने ' अपने स्वार्थ को पूर्वि या विलासिता का जीवन जीने 
के लिए भारत की संपत्ति, धन-दौलत और संसाधनों" के उपयोग के अंग्रेजों के अधिकार 
पर आपत्ति की! उन्होने कहा कि “यह नहीं हो सकता कि आप मैनचेस्टर के हित 
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साधने के लिए या समाज के यहा के किसी हिस्से की भलाई को खातिर अथवा वहां 
जाने वाले व्यापारियों के लाभ के लिए भारत पर कब्जा रखे ।..अगर आप भारत पर 
अधिकार रखना चाहते हैं तो भारत की भलाई के लिए हो रख सकते हैं।'? लेकिन 
इन आपत्तियों और आलोचनाओं का मतलब उन आदर्शो से निशाश हो जाता नहीं था 
जिनका प्रतिनिधित्व ब्रिटेन करता था, बल्कि उलटे उन आदर्शों से ही इन आपत्तियों 
और आलोचनाओं की प्रेणणा मिलो। 

दैवी विधान का अर्थात अग्रेजी राज के ईश्वर की इच्छा का परिणाम होने को कल्पना 
'का सहारा लेकर बौद्धिक जत औपनिबेशिक शासन का स्वागत कर पाए और उसे चैधता 
प्रदान कर सके। इस प्रकार उन्होंने उस फैलते हुए बुर्जुआ चर्ग और लघु बुर्जुआ घर्म 
के दोर्घधकालिक तो नहीं लेकिन अल्पकालिक हितों को प्रतिबिबित किया जिनमें से एक, 
परशश्रित हैसियत से ही सही, पूजीवाद के विकाम से और दूसरा सेवा क्षेत्र के विकास 
से जुडा हुआ था। हालाकि दैवी इच्छा को कल्पना एक ऐसे राजनीतिक भविष्य के 
सपने से बिहौन नहीं थो जिसमे औपनिवेशिक प्रभुत्व के लिए कोई स्थान नहीं था। 
अंग्रेजी राज शोषण और अत्याचार से अधिक सम्ाजार्थिक परिवर्तन का औजार साचित 
हो सकता था, यह भाग्यता इस एहसास की अभिव्यक्ति थी ।"* इसो अर्थ में अग्रेजों 
को ट्रस्टियों की भूमिका प्रदान की गई,"* जिन्हें ईश्वर ने भारत को उसकी दयनीय 
दशा से उबारने के लिए नियुक्त किया था।"* बौद्धिक जनों का विश्वास था कि जब 
अग्रेजों का यह काम पूरा हो जाएगा तब अग्रेजी गाज समाप्त हो जाएगा। अंग्रेजी राज 
के औजार वाले इस रूप पर और भी जोर देते हुए कहा गया कि यदि अग्रेज इस दैवी 
दायित्व का दुरूपयोग कगे और दमन का सहाण लेगे या जवता के हितों को हानि पहुघाते 
वाले कानून बनाएगे तो 'जनता स्वय को स्व॒तत्र घोषित कर देगी और अंग्रेजों से यहा 
से चले जाने को कह देगो।”!” भले ही भारतीयों को अग्रेजों से अपने को मुक्त कग्ते 
में लगभग दो सौ साल लग गए, लेकिन ' अंत में उप्तकी समाप्ति के बारे में कोई सदेह 
नहों था" और ' सत्ता का हस्तातरण अटलनोव था!।** 

बहरहाल ब्रिटिश साम्राज्यवाद और भारत को जनता के हितों के बीच के अतर्विगषेष 
'को समझने कौ असमर्थता के कारण बौद्धिक जन यह मानते रहे कि भारत का चह 
'कल्पित कायाकल्प औषनिवेशिक शजनोतिक ढांचे के अंतर्गत हो होगा। यह झूठा 
एहसास मुख्य रूप से उन बुर्जुआ उदारवादी विदारधाराओं को उपज था जिसका प्रचार 
औषनिवेशिक शासकों ने किया और जिस्हे लोगों के मन में बैठाने का काम बौद्धिक 
जवों ने किया। चूकि अग्रेजी राज कौ उनकी समझ और उसके प्रति उनका दृष्टिकोण 
अशत इस झूठे एहसास से निर्धारित हुआ था इसलिए इस चाद को वे बिलकुल लक्ष्य 
ही नहीं कर पाए कि अग्रेजी राज की वास्तविकता उनको तर्क को इस आधारभूमि से 
बिलकुल मेल नहों खातों थो। इसीलिए उनको आलोचना प्रशासनिक चूको, मागरिक 
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स्वतत्रताओं पर लगाए प्रतिबंध, और अधिक से अधिक तो उस दैवी दायित्व की 
अवहेलना के प्रसंगों तक सीमित थी । उन्होंने अपने लिए जो भूमिका निर्धारित की उसका 
कारण भी इस विचारधारात्मक अवशेध को लांघने की उदकी विफलता ही थी। वह 
भूमिका थी एक बुर्जुआ व्यवस्था के लिए विचारधारात्मक आधार की सृष्टि। औषनिवेशिक 
अधीनता की राम्यव्यवस्था के अंतर्गत 'सुरुचिपूर्ण व्यक्ति, संस्कारी गृहस्थियां और 
परिष्कृत समाज' उस व्यवस्था की विशेषताएं थीं। यह चीज राष्ट्रवादियों के रवैए से 
बिलकुल भिन्‍न थी। उपर्युक्त अवरोध को लाघने की अपनी क्षमता के कारण 
उन्होने उपनिवेशवाद के साथ इस व्यवस्था के विरोध को पहचान लिया और निदान 
के रूप में वे राष्ट्रीय स्वतंत्रता के सघर्ष के मार्ग पर आरूढ़ हो गए। विचारधारात्मक 
आधार तैयार करने के लिए बौद्धिक जनों ने जो पयत्न किया, स्वयं उस प्रयत्त पर 
औपनिवेशिक शासन के अधीन विद्यमान समाजारधिक सरचनाओं की मर्यादाएं लगी हुई 
थीं। बुर्जुआ उदारवादी विचारों को पोषण देने के लिए कोई तद्रूप भौतिक आधार मौजूद 
नहीं था, इस तथ्य ने उन्मीसवीं सदी में उन विचारों के विकास को अवरुद्ध करने का 
काम किया। यहां इस बात पर विचार करना योग्य होगा कि उन्मीसवों सदी के दौर 
में जब ये विचार उदित और विकसित हो रहे थे तब उनका स्वरूप कितना सीमित 
और बौना था। 


बुद्धिवाद और धार्मिक सार्वजनीनतावाद 


उन्नीसवों सदी में दो महत्वपूर्ण बौद्धिक तथा विचारधारात्मक लड़ियां बुद्धाबाद और 
धार्मिक सार्वजनीनतावाद थे। उनके उद्भव के खोत, संप्रेषण के मार्ग और प्रयोग के 
तरीके आज भी शोध के ऐसे क्षेत्र बने हुए हैं जिनकी छानबीन नहों को जा सकी है। 
जो छानबीन हम यहा करने जा रहे हैं वह उन्‍्तोसवी सदी के दौरान उनके विकास तक 
सीमित है। 

उन्नीसवीं सदी के प्रारंभ में सामाजिक-धार्मिक मुद्दे से संबंधित दृष्टिकोण बुद्धिवाद 
से प्रबल रूप से प्रभावित रहा। 803 में प्रकाशित राममोहन की उपलब्ध प्रथम कृति 
तुहफात-उल-मुवाहिद्दीव से इसकी शुरुआत हुई। उसमें उन्होंने आस्तिकतावादी विश्वास 
और आत्मा तथा परलोक को कल्पना को छोड़कर शेष संपूर्ण धार्मिक प्रणाली को बेलाग 
बुद्धिवादी कसौटी पर कस दिया” चमत्कारों और अंधविश्वासों पर तीक् प्रहार करते 
हुए उन्होंने कहा कि जो प्रत्यक्ष दिखाई दे और जिसकी व्याख्या बुद्धि से की जा सके 
वही सत्य का एकमात्र आधार है ।”” यंग बंगाल के सदस्यों से उन्होने कहा, “जो बुद्धि 
से काम लेने को तैयार नहीं है वह धर्माध है; जो बुद्धि से काम नहीं ले सकता चह 
मूर्ख है; और जो बुद्धि से काम नहीं लेता बह गुलाम है ”*? और अक्षयकुमार को लिखा, 
“विशुद्ध बुद्धिवाद हमारा गुरु है।"_ अक्षयकुमार के अनुसार, प्रकृति को लोलाएं मनुष्य 
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की समझ से पे नहीं थीं, और अंधविश्वासों का सहाए लिए बिना, विशुद्ध रूप से 
यान्रिक प्रक्रियाओं से, ब्रह्माड का विश्लेषण किया जा सकता था और उसे समझा जा 
सकता था।* अपने जीवन के आरभिक चरण मे केशवर्॑द्र सेन ने धर्मग्रंथों के प्रमाण 
को पूर्ण रूप से अस्वीकार कर दिया,” और व्यक्ति की बुद्धि को यह तय करने की 
शक्ति से सपन्‍न बढाया कि कौन सी चीज तर्कसगत और सच्ची है! इसी प्रकार उन्होंने 
यह तय करने का अधिकार भी मनुष्य के विवेक को दिया कि क्या सही है और क्या 
गलत ४ इस चरण में डन॒का यह विश्वास अवश्व॑ था कि संबुद्धि ईश्वरीय ज्ञान है, 
लेकिन इसे वे नितात व्यक्ति-सापेक्ष मानते थे, जिसमें व्यक्ति की घेतना निर्णायक तत्व 
थी।!? सैबंद अहमद या की दृष्टि में, धार्मिक मामलो में बुद्धिवाद मार्गदर्शक सिद्धांत 
था, रापाडे “हमारे विवेक और हमारी चुद्धि को हमारे आचरण के लिए एकमात्र नहीं 
दो सर्वोच्च मार्गदर्शक अवश्य” मानते थे;''* और लोकहितवादी ने सभी सामाजिक सुधारों 
के लिए सबसे महत्वपूर्ण मापदड के रूप में बुद्धिवाद को हिमायत की।? 

जो लोग सामाजिक-धार्मिक सुधारों की वास्तविक प्रक्रिया से जुडे हुए थे उन्हें 
इस युद्धिवादी स्थिति से हटते हुए स्पष्ट देखा जा सकता है। राममोहन के तुहफ़ात के 
दौर के बुद्धिवाद में उनके परवर्ती जीवन काल में स्पष्ट गियाबट आई॥”! उन्होंने अपने 
देववादी (डिस्टिक) विश्वास का त्याग कर दिया और वेदों को ईश्वर का संदेश मानने 
लगे ४ धर्पप्रथो के तथ्यों पर बुद्धिबादी आलोचना को लागू करने के चदले अब से 
उनकी विस्नगतियों और अतर्विशेधों के कारण यदावे हुए उनमें सामंजस्य दिखलाने का 
प्रयल करने लगे।”” केशवर्चंद्र सेन में यह परिवर्तन अधिक नाठकौय था। जिस युवा 
ब्रह्मसमाजी ने ब्रह्म समाज के मूल गतानुगतिकता-विरोध को प्रतिष्ठित करने के लिए 
प्रबल अभियान छेड दिया था उसी ने अब प्रार्थनाओ मे आरदी, पूजा और सकीर्तन 
को दाखिल कर दिया। जो लोग उनसे असह्मत थे उन पर ' धर्मविहीन, अपधर्मी, 
बुद्धिवादी और आघ्थाहीन' होने का आरोप लगाया गया ।”* इससे भी अधिक महत्व 
की बात यह थी कि नए षध के प्रधात धर्माधिकारी के रूप में उन्होंने अपने संबुद्धिंगत 
अजुभव का विस्तार सार्वजनीन स्वीकृति के लिए किया।"४ रानाडे भी अपनी बुद्धिवादी 
स्थिति से विचलित हो गए। सामाजिक दबाव में आकर उन्होने एक विधवा से विधाह 
करने की अपनी योजना का त्याग कर दिया,'* और ईसाई धर्मप्रघारकों द्वारा आयोजित 
एक'चाय-पान भोज में शरीक होने के लिए प्रायश्चित किया, लेकिय उन्हे इसकी व्यर्थता 
का पूरा विश्वास था।”' ध्यान देने की बात है कि अक्षयकुमार दत्त जैसे जो लोग सुधार 
कौ गतिविधियों से प्रत्यक्ष रूप से संवद्ध नहीं थे उनमें यह परिवर्तन नहीं आया। 

इस तरह कदम वापस लेना व्यक्तियों तक हो सीमित नहीं था, बल्कि यह बात 
आंदोलनों पर भी लागू होती है। हालाकि प्राएभिक ब्रह्म समाज के ब्रह्म वैज्ञानिक बुद्धिवाद 
को कायम रखने का संघर्ष सस्था के अदर से चलता रहा फिर भी इस समाज के दूसरे 
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विभाजन और नए पंथ को स्थापना के साथ वह अपना प्रभाव खो बैठा। धर्मग्रंथों के 
ईश्वरीय सत्य की बुद्धिवादी आलोचना, जो प्रारंभिक आंदोलनों को मुख्य विशेषता 
थी, उनीसर्वी सदी के उत्तरार्ध के धार्मिक आंदोलनों में देखने को नहीं मिलती। 
दयानंद और आर्यसमाजियों ने न केवल दैवी संदेश की कल्पना और वेदों की 
अमोघता को स्वीकार किया, बल्कि यह भी माना कि उनकी प्रासंगिकता विश्वजनीन 
और कालातीत है।'* उनको दृष्टि में बुद्धि कौ भूमिका वेदों को समझने और उनकी 
व्याख्या करने में एक सहायक उपकरण को भूमिका वक सीमित थी।”” रामकृष्ण ने 
मूर्विपूजा को स्वीकार किया और परपरागत धर्म के सभी कर्मकाडों तथा रीति-रिवाजों 
का औचित्य सिद्ध किया, और उनके शिष्य विवेकानद ने वेदों को ईश्वरीय ज्ञान! 
कहा।४ किसी बात को बुद्धिवाद के सहारे स्पष्ट और निरूषित करने पर पहले जो 
जोर दिया जा रहा था उसका स्थान अब धर्मग्रथों के अनुदेश और धार्मिक विश्वास 
ने ले लिया(।! 
उननीसवीं सदी में एक और भी महत्वपूर्ण विचार के क्षेत्र में हास और कदम वापस 
लेने की प्रक्रिया देखने को मिली। तात्पर्य धार्मिक विश्वजनीनता से है। हिंदुओं और 
मुसलमानों दोनों के बीच उन्तीसवीं सदी के सुधार को एक खूबी यह थी कि तुलनात्मक 
धर्म और विश्वजनीन धार्मिक तत्वों की छानबीन का सिलसिला चल पडा था। सुधारकों 
ने धार्मिक विश्वजनीनता की कल्पना को जिस त्तरह अभिव्यक्त किया उसका मूल इसी 
छानबीन में समाया हुआ था। सुधार के आरंभिक चरण में धार्षिक चिंतन की सबसे 
बड़ी विशेषता ईश्वर को एकता और एकेश्वस्वाद पर आधारित विश्वजनीन दृष्टिकोण 
था। उदाहरण के लिए, हिंदू, मुसलिम तथा ईसाई धर्मग्रंथों के विशद अध्ययन से 
राममोहन राय को विश्वास हो गया कि ' धार्मिक सत्य का सार, एक भावना के रूप 
में ईश्वर की एकता को समझना, शुद्ध भावना और सचाई के साथ उसकी पूजा, आत्मा 
'की अमस्ता, और आध्यात्मिक जीवन के आधार पर स्थित नैतिक अनुशासन, ये सब 
ऐतिहासिक धर्मों के पवित्र ग्रंथों की मुख्य शिक्षा हैं।*” केशवर्चंद्र का दृष्टिकोण यह 
महीं था'कि सत्य सभी धर्मों में मिलेंगे' बल्कि वह यह था कि ' विश्व के सभी प्रतिष्ठित 
धर्म सच्चे हैं।” सैयद अहमद खां मानते थे कि सभी धर्म तत्वतः एक हैं और सभी 
नबियों का दीन एक है । इस मूलभूत एकता के बावजूद बाहरी रूपों में जो भेद है 
बह जिन समाजो में दे धर्म फूले-फले उनकी अलग-अलग आवश्यकताओं के कारण 
है! राममोहन मानते थे कि विश्वजनीन इंश्वरत्व तो केवल एक है, और हिंदू, इसलामी 
और ईसाई ईश्वरत्व उसके राष्ट्रीय रूप हैं ।* इसी विश्वजनीन दृष्टिकोण के कारण 
उन्होंने वेदों के एकेश्वरवाद और ईसाई धर्म के एकत्ववाद का मंडन किया, एवं हिंदुओं 
के बहुदेववाद तथा इंसाइयों के जिदेववाद का खंडन किया।'” हिंदू घर्म हो या ईसाइयत 
अथवा इसलाम, एक-दूसरे द्वार किए जाने वाले प्रहारों से उन्होंने सभी के मूलभूत 
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सिद्धार्तोका बचाव किया | इसो प्रकार केशवचद्र ने' ईश्वर के पितृत्द' वी विश्वजनीनतावादी 
अवधारणा का इस्तेमाल 'मातव-मात्र के ध्रातृत्व' के अर्थ में किया और अपने चारों 
ओर के सभी लोगों को-'चाहे थे पारसो हों या हिंदू, अथवा मुसलमान था यूरोपीय -- 
अपने भाइयों के रूप मे देखा।/ विवेदयनद का विचार था कि विभिष्न धर्म न तो एक- 
दूसरे से भिन हैं और न एक-दूसरे के विशेधी ।** उनकी दृष्टि में केवल एक ही चिरतन 
धर्म था, जिसे अस्तित्व के विभिन्‍न धयाठलों पर लागू किया जाता था [४९ 

धार्मिक एकता मे विश्वास राममोहन राय और केशवर्चंद्र द्वारा धर्मों के पारस्परिक 
समाहार के प्रयत्त का आधार था। राणममोहन का मानना था कि समाहार कौ एक प्रक्रिया 
द्वारा सभी धर्म अनिवार्य रूप से विश्वजनीन धर्म को ओर प्रगति कर रहे हैं, लेकिन 
उनकी इस माम्यता का अर्थ यह नहीं था कि इस समाहार प्रक्रिया के फलस्वरूप सभी 
धर्म एक दूसरे से मिल जाएंगे और एक विश्वव्यापी चर्च या धर्मसघ स्थापित हो 
जाएगा /”” इसके विपरीत वह समाहार राष्ट्रीय ईश्वरवाद को मिटाएं बिना प्रत्येक धर्म 
में बिश्वजनीन विचाएं के पूर्णतर विकास में सहायता करेगा। केशवरचंद्र के नए विधान 
में सभी धर्मग्रथों के सत्य को एक अलिखित धर्मग्रंथ में समेटने और सभी प्रतिष्ठित 
धर्मों के विचारों और प्रतीकों को ग्रहण करके एक विश्वजनीत धर्मसंघ की स्थापना 
का प्रयत्त किया गया।”? अपनी विश्वजनीनतावादी प्रतिबद्धताओं के बावजूद ब्रह्म 
समाज ने पहले एंसा कोई प्रयत्न नहीं किया था। हालांकि इस समाज की अवधारणा 
विश्वजनीन सिद्धातो के आधार पर की गई थी फिर भी व्यवहार मे यह एक हिंदू 
ईश्वर्वादी सध ही बना रहा था। 

उसीसवी सदी के उत्तरार्ध में इस धार्मिक परिप्रेश्य मे भारी परिवर्तन हुआ। धार्मिक 
विश्वजनीनवा का स्थान धार्मिक विशिष्टता ने ले लिया। इस परिवर्तन को शायद सबसे 
पहले बकिमचद्र चटर्जी ने अभिव्यक्ति दी, जिनकी दृष्टि में 'हिंदू धर्म के महान सिद्धात 
सभी बुगों और समस्त मातव जाति के लिए अच्छे थे।" दयानंद सरस्वती ने वेदों 
को आदर्श के रूप में प्रतिष्ठित करते हुए कहा कि ईश्वर का सदेश केवल उन्हीं में 
निहित है, और वे सभी ज्ञान-विज्ञान तथा मानव जाति के धर्म के स्रोत हैं।*4 उतकी 
दृष्टि में बेदों घर आधारित हिंदू धर्म वह एकमात्र धर्म था जो सब पर लागू किया जा 
सकता था।** ब्रह्म समाज में राममोहन राय को वेदों की अमोघता कौ माग्यता को 
अक्षयकुमार कौ ब्ुद्धिवादी दलौलों के प्रभाव के अधीन चुनौती दी गई थी, लेकिन दयानद 
के अनुयायियों के बीच बहस का विषय वेदों कौ अमोघता नहीं था, बल्कि यह था 
कि क्या दयानंद के लेखन और उद्घोषणाओं को भी दही अमोघता प्रदान की जाए 
जो वेदों की है ।** हालाकि विवेकानद ने धार्मिक मेल-जोल पर यधेष्ट जोर दिया फिर 
भी उनका आदर्श वैदिक मनीपियों के तत्वान्वेष्णों पर आधारित धर्म था,” और उनकी 
दृष्टि में हिंदू धर्म सभी धर्मों को जननी थी, जिसने दुनिया को विश्वजनीन सहिष्णुता 
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और स्वीकृति का पाठ पढ़ाया था, और इस धर्म का अनुयायी होने पर उन्हें गर्व था [४९ 
राममोहन राय के जमाने में जहां विश्वजनीन ईश्वरवाद पर जोर दिया जा रहा था वहीं 
अब हिंदू धर्मोन्मुख ईश्वरवादी आदर्श पर बल दिया जा रहा था। इस प्रकार उन्नीसवीं 
सदी में विश्वजनीनता के आदर्श की अकाल मृत्यु हो गई, और इस प्रकार उसके अंदर 
से धर्मनिःपेक्ष विचारधारा के जन्म लीने को संभावना की भ्रूण हत्या हो गई। उसका 
स्थान धार्मिक विशिष्टतावाद ने ले लिया, जिसने धर्मनिरपेक्षोकरण की प्रक्रिया के मार्ग 
में बहुत बाधा उपस्थित कर दी, क्योंकि एक बहुधर्मी समाज में विश्वजनीनतावाद उस 
प्रक्रिया के आवश्यक अग्रदूत का काम केरता | धार्मिक विशिष्टतावाद की दिशा में आरभ 
हुई इस यात्रा में बीसवीं सदी में और भी तेजी आ गई, जिससे और बातों के अलावा 
सांप्रदायिक विचारधारा के विकास में सहायता मिली और फलव: समाज कासाप्रदायीकरण 
हो गया। यह बात अतर्विरोधपूर्ण तो है लेकिन साथ ही सच भी है कि समकालीन भारत 
में धर्मनिरपेक्षता के लिए चलने बाला संघर्ष धार्मिक विश्वजनीनतावाद की सामाजिक 
तथा राजनीतिक स्वीकृति के लिए उन्‍्नीसवीं सदी में चलने वाले सघर्ष से आगे नहीं जाता। 
हालाकि औपनिवेशिक राज्य तथा दफ्तरशाही ने भारतीय समाज में सांप्रदायिक विभेद्‌ 
को बढ़ाने और तेज करने के लिए इस विचारधारात्मक कमजोरी का फायदा उठापा 
फिर भी दार्शनिक स्तर पर सुधार की कमजोर नींव इसके लिए कुछ कम जिम्मेदार 
नहीं थी। 


विचारधारा और भौतिक यथार्थ 


यह स्पष्ट हो गया होगा कि मैं यहां मनुष्य के अस्तित्व के भौतिक आधार से विच्छिनन 
बौद्धिक इतिहास की 'स्वायत्त' स्थिति की वकालत नहीं कर रहा हूं। बौद्धिक इतिहास 
'कोई चिंतन का इतिहास नहीं है, बल्कि वह तो “मनुष्य के सोचने के तरीके का इतिहास! 
है। इसलिए मेरा निवेदन यह है कि भौद्धिक परिघटनाओं को जटिलताओं को ठीक से 
तभी समझा जा सकता है जब उन्हें विशिष्ट ऐतिहासिक संदर्भ में रखकर देखा जाए। 
लेकिन हमारे इतिहास के आधुनिक काल के संदर्भ में उसका अर्थ बौद्धिक परिघटनाओं 
पर वस्तुगत स्थितियों द्वार--जैसे पूजीयादी विकास के रुद्ध और पराधीन रूप तथा वा 
संरचनाओं के तज्जनित स्वरूप और मार्ग ड्वार--लगा दी गई सीमाओं की स्वीकृति भर 
नहीं होगा, बल्कि विचारों तथा उस बस्तुगत यथार्थ के बीच के संबधों को समझने का 
प्रयक्ष भी रोएए जिशके सिए स्वयं रत दिचएं; का विशद अध्यन और सिश्लेएण कर्ना 
होगा। दूसरे शब्दों मे, वह अध्ययन भौतिक आधार तथा विचारधागत्मक प्रणाली के 
बीच के इंद्वात्मक संबंधों का अध्ययन होगा, और साथ ही सपूर्ण संरचना में उस 
विचाणधाशत्मक प्रणाली की भूमिका फो भी ठोक से समझना होगा। केवल ऐसे प्रया् 
से ही उस कुहेेलिका को मिटाने में सहायता मिलेगी जो उन्तीसबी सदी के भारत में 
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बौद्धिक जनों के चरित्र और भूमिका की हमारी वर्तमान समझ पर छाई हुई है । विचारों 
और उनके भौतिक आधार के बीच चलने वाली सतठ अव्क्किया हो वह चीज है जिसके 
कारण उन्रीसवी सदी के बौद्धिक जनों के बुर्जुआ-लोकठात्रिक विचारों का स्वरूप 
अवरुद्ध और बौना रहा और इसी कारण से वे उनके लिए पूर्णतर प्रतिबद्धता के साथ 
सधर्ष नहीं कर घाए। औपनिवेशिक बौद्धिक जन विकासमान बुर्जुआ वर्ण के “सजीव 
अग' नहीं थे, बल्कि वे ऐसे लोग थे जो औपनिवेशिक प्रभुत्व के अधोन एक सामंतों 
समाज के रद्ध और पराधीत किस्म के पूजीवाद की ओर सक्रमण के काल में चुर्गुआ 
बिचारों को प्रहण करके उनके प्रचार और स्वोकृति के लिए प्रयल कर रहे थे। इस 
आलेख के आरभ में पहचान के जिस संकट का जिक्र किया गया है उसके मूल इसी 
अतर्विरोध मे निहित हैं। उसी प्रकार उल्लीसवों सदी के ब्रौद्धक जनों की व्यक्तिगत 
तेजस्विता और प्रमत्तो के बावजूद कुल भिलाकर उनके विफल, हताश और जास्तदीप्रस्त 
हो जाने का कारण भी इसी अतर्विरेध में समाया हुआ था। 

वर्ग और उसके राजनीतिक तथा साहित्यिक प्रतिनिधियों के बीच के सबध का 
मिर्देश करते हुए मार्क्स ने जो बात लुई बोनापार्ट के शासन काल के फ्रास के संदर्भ 
में कही थी वह औपनिदेशिक भारत के बौद्धिक परिवेश पर भी लागू होती है : 


जो बात उन्हें (लोकतत्रवादियों को) लघु-बुरजुआ के प्रतिनिधि घना देतो है बह 
यह है कि अपनी सोच में वे लोग उन सीमाओं से आगे नहीं बढ पाते जिव सीमाओं 
से लघु-बुर्जुआ अपने जीवन में आगे नहीं जा पाते, और यह कि इसके फलस्वरूप 
वे सैद्धािक रूप से उन्हीं समस्याओं और समाधानों पर जा पहुचते हैं जिन 
समस्याओं और समांधानों पर भौतिक हित और सामाजिक स्थिति लघु-बुर्जुआ 
को व्यावहारिक जीवन में ले जाते हैं (० 


यह वह सामाजिक सीमा थी जिसे औषनिवेशिक भारत का बौद्धिक प्रयास लाघ नहीं 
पाया। 


संदर्भ और टिप्पणियां 


॥ जवाहरलाल भेहरू, एन आयेकयेद्राफों क्दन, 4947, पृ 596 

2 शपमोहत शय के कलकत्ता में दो घर थे एंक में वे यूगेपोय सि्रें कौ मेजबानी करते थे और दूसो 
यें उतका परिवार रहता था. कहते हैं, पहले घर ये सिवा रामयोहन के हर चीज यूरोपीय थो और 
दूसरे में सित्रा राममोहत के हर चौज भारतोय थौ 

3 तात्पर्य उपनिवेशवादियों के जनक देशों के प्रात अप्रेजी शिक्षा प्राप्त भष्य धर्ग के रुख से और 
औषनिवेशिक सास्कृतिक मूल्यों पर उनकी निर्भरता तथा उतके ड्वारा उत मूल्यों के अपनाए जाने 
से है देखिए एडवर्ड शिल्स, दिइटलक्वुअल क्टिवित टरैडिसत एड माडलिटो इदिइडियप्र सिचुएशन, 
हैग, 96॥, पृ 27-28 
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इन शब्दों का प्रयोग में उप सभो लोगों के लिए कर रहा हू जो विचार की सृष्टि, स्वोकृति और 
प्रवार के प्रयत्न मे लगे हुए थे यद्यपि इसमे वे लोग भी शामिल हैं जिन्हें आमतौर पर सुधाएक 
कहा जाता है लेकिन इसमें में उन बहुत सोरे लोगों को भी शरीक करता हू जिनको सच्चे अर्थों 
मे सुधारक की कोई भूमिका नहीं थी “चेता' शब्द से समाज में किसी बर्चस्वी प्रभाव का बोध 
नहीं होता 

इस वर्गीकरण को एल एस एस ओ मैली और जे एन फरकुहार से लेकर सलाहुद्ोन अहमद और 
आर-सी मजुमदार तक बहुत सारे इतिहासकार की स्वीकृति प्राप्त हुई इनमें से किसी ने भी प्रत्येक 
सपूह के अदर विद्ययान परस्पर विद्येधी प्रवृतियों की ओर और जो विचार इन वर्गों के अतर्गत नहीं 
आते उनके महत्व की ओर ध्यात नहों दिया देखिए एल एस एस ओ मैंली, मा्ड्व इडिया एड दि 
बेस्द, लदन, 968, पृ 54, जे एत फरकुहाए, मार्ड गिलिजियस मुवमेट्स इत इंडिया; लंदन, 94, 
सलाहुद्दीन अहमद, सोशल आइडियाज एड सोशल चेज इब बगल, लाइडेन, 965, पृ 27, और 
आएसो. मजुमदार (स ), ब्रिटिश प्रैयामाउटसी एड इडियन रिवासा, जिल्द १९, भाग ॥, घबई, 4965, 

२256-84 

अऑपलिकेशिक 'काल की मधी परिघटराओ को सदर्ध के ३एईने के सामने रखकर देखने क महत्व 
पर कई लेखकों ने जोर दिया है देखिए बिपत चढ्र, गरेशबलिस्म एड कालोनियलिज्म इतर मान 
इडिया, नई दिल्‍ली, पृ -37 


',. अंठारहवों सदों को 'अधकारपूर्ण युग' के रूप मे चित्रित करना इस दढाचे का एक हिम्सा था 


औपनिवेशिक शासन काल की इन तमाम परिघटनाओं का, मानवतावाद से लेकर राष्ट्रवाद तक की 
सभी परिघटनाओं का स्पष्टीकरण इसी ढाचे के अतर्गव दिया गया है देखिए ओ मैली, मांडर्त इंडिया 
एड दि वेस्ट, पृ ५4-66, यो टो मैककली, इयलिश एजुकेशन एंड दि आरिजिंस आफ़ इडियन 
नेशतलिज्प, नई दिल्‍ली, 966 (पुतर्मुद्रण), पृ 76-237, और पर्सोवल स्पोअर, ए हिस्ट्री आफ़ 
इंडिया, हारपड्सवर्ध, 4968, पृ 60 चार्न्स हाइम्सैथ की कृति हिंदू सोशल ऐिफ़ार्म एड इडियन 
नेशवलिज्म (प्रिस्टय, 964) भी इसी ढाचे के अदर आतो है, हालाकि थे कहते हैं इससे उलटी 
बात अपेक्षाकृत हाल में और वस्तुत अधिक सूक्ष्म रौति से इसी सूत्र को अनिल शोल के भारतीय 
शाष्ट्रवाद के उदय के अध्ययन में लागू किया गया है. वे ईलिखते हैं, 'इस कृति की सामान्य समस्या 
पर प्रहार करता सभव नहीं है, यानी इस बात को किस प्रकार आधुनिक राजनीति और उसके मूल 
स्पष्ट रूप से उन भारतीयों से जुड़े हुए हैं जितकी शिक्षा-दीक्षा पाश्चात्य पद्धति से हुई थी ' अगिल 
शील, ददि 3पर्जेस आए दि इडियन नेशवोलिज्ण, कैंद्रिज, ११६४, पू ॥6 
यो सी भट्राचार्य, 'डेवलप्मेट आफ सोशल एड पालिटिकल आइडियाज इन बगाल, 858- 
१885', अप्रकाशित पी एच डो शोध प्रबध, लद॒त विश्वविद्यालय, 934, पृ ॥3 
*कुछ निश्चित धार्विक विचारों के एक सपूह और सामाजिक रोति-रिवाज के भाचे में ढले एक 
'गतिशून्य सपाज पर अचानक एक नई विचारधारा फट पड़ी उससे धर्म के प्रति आलोचनात्मक 
दृष्टिकोण चए जन्म हुआ और राज्य ठथी समाज की उचित सभावता और दायित्व निर्धारित काने 
के लिए उनके उद्भव को छाव्वीत करने की प्रवृत्ति पैदा हुई ” आर सौ मजुमदार (स ), ब्रिटिश 
पंदपाउटसी, पृ. 89 
वो पी एस रघुवशी, इडियन सोसाइटी इन दि एटॉय सेचुरों, नई दिल्‍ली, 969, घू 43-46, पी एन. 
बोस, हिंदू सिविलाइजेशन, जिल्द।, लद॒न, 896, पृ 5-6, के वीरप्घवाचार्यलु, मात शुरुदेकुल्ु 
(तेलुगु), ११६३, पृ 720-36, और जक्कुल स्वामिनायैया, ओर ग्रेहुलुरि वीखद्यगारि ; जीवित चरिंत 
(वैलुगु), 4954 यू 62-70 (आध्र प्रदेश के सामाजिक-धार्मिक आदोलनों पर देलुगु स्रोतों से 
सदर्भ सुलभ कराने के लिए मैं हैदराबाद स्थित सेट्ल यूजिर्सिटो के इतिहास विभाग के वी शाषकृष्ण 
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का आपारी हू ) 
के के दत्त, हर्वे आफ इंडियात सोशल लादफ एड इतारिमिंक कडीहस दूत दि एटीय सैचुरी, उ07- 
7873, दिल्‍ली 953, पृ 4 
बेती गुए्ता, “चरण दामी प्लेक्ट', जर्नल आफ़ दि गजस्थात इस्टोब्यूट आफ हहिस्टोरिकत रिर्द 
अप्रैल-जूत 974, पू 6-30 
घरणदास का विधान था कि मपुष्य का () झूठ नहीं बोलता चाहिए, (2) तिदा वहीं करती चाहिए, 
(3) कठोर बचत नहीं खालता चाहिए, (4) बेफार कौ बाओें नहीं करतो चाहिए, (5) चोरो नहीं 
करती चाहिए (6) दुधचार नहीं करता चाहिए, (2) बिसी भी प्राणी के प्रति हिसा नहों करी 
आहिए, (8) बुरे बात नहीं साचनौ बारिए, (9) धृणा नहीं करती चाहिए, (0) पाखड या अहकार 
नहीं करता चाहिए, वही कर्तयार्जों ने भो आचरण के दस तियम विहित किए, 
रघुबशी, इंडियन सोसएटी इत दि एटीद सेचुठे, पू 46 म्येटगोपरो वे लिएा (हालाकि जाहिएत 
एक ईसाई की मदाशा से प्रति होकर लिखा) कि ' भारत में पथवाद फैल गया है, खास तौर से 
एक सपय के रूद्िियादी हिंदुओं के बीच, जिनमें से बहुत सारे लाग पोर मूर्तिपृजा की स्थिति छाडकर 
अपूरत दैवबाद की आर बढ़ रहे हैं ' रघुवशी की उपयुक्त कृति के पृ 46 में उद्धृत साथ ही देखिए 
एच एच बिल्सत, एसेज एड लेक्चर्स घौफ़ली आप दि 7िलीजत आफ दि हिंदूज ॥, लद॒त, 862, 
पृ कया 
इस प्रक्रिया के अतेक उदाहरण दिए जा मक्‍तै हैं. उन प्रदेश में कायस्थ, बाल में कैवर्त, मैमूर 
में पंचम घजिगार और पचाल तथा दिहार से अप्रदाती और शगापुत्र इस काल में नई जातियों के 
रूप में उभर रहे थे रघुवशों, इडियत सोसायटी इत्र दि एटॉय सेंचुरी पृ 77-80 घिखडत के कारण 
अनेक थे, जिनमे पेरो प्‌ परिबर्तत भौतिक स्थिति तथ्श धर्षैतर अनुम्बौकृति का भी समावेश था 
जाति सबधी पेशों में परिवदत के उदाहरण अनेक हैं यहुत से ग्रात्यण सूरत के काएवातों में कुलिं, 
का काम करदे थे मिथिला पे वस्तुत &8 प्रतिशत ब्राह्ण कृषि कर्म म॑ भाग लेते थै और केवल 7 
प्रतिशत पुरोहिताई पर जीत थे रपुवशी, बरो, पृ 6-63 महायाष्ट्र में दर्कियों ने अपना परपरिक 
धधा छोडकर रगएजा का काम अपन लिया एवं एफ फुदुजाबा, "स्टेट एड कास्ट सिस्टम (जाति) 
इन दि एटींथ संचुरी मराटा शिगडम ', हिकेत्युआशी जर्नल आफ इक्ावामिक्स [26 (), पूं 39-44 
अदारहबी सदी पें जातीय उच्चत् के दावों और ऊदी जातियों के रौति टिव्राजों और कर्मक्राड़ के 
अपवठाए जाते के बहुत से उदाहरण मिलते हैं मसलत मैसूर में लियापतों दे अपने को शद्रों से उचा 
बताया और बाल के जातफदों ने बैश्य दर्जे का दावा किया सुर और कुम्हार यज्ञौपवीत धारण 
करते लगे और विधवा-विवाह का रिवाज छाड़ दिया फ्रैंसिस बुकातन, ए नो फ़ाम मद्गात प्ू 
दि क्‍्ड्जीज आए गरैयूद कदाय, एड मलाबाट जिल्द ।, लद॒त, 80, भू 2752-58, 24-5, 395, 
फर्मिपर (स 2). फ़िफ्व रिप्रे्ट आत इंडियत अफ्रेयर्स जिल्द ॥, पृ 9-0 
नक्षत्र विज्ञान के क्षेत्र में आयर का जयमिह, इसलाम धर्म और दर्शन क समध में दिल्ली तित्रामौ 
शाह बतीउल्लाह, और साहित्य के भेत्र मे, उर्दू घ मोर सौदा देथा नजौर, उडिया में क्रऊत्राथ बोडाजता 
और चता में धएचद्र राय इस सदर्भ में कुछ धोड से महत्वपूर्ण नामों के उदाहरण हैं 
हरमन गज, दि क्राइसिस आफ इड्ियत सिविताएजेशन इत दि एटीय एड वाइतर्टी व सदु्ैज लद॒त, 
१938 साथ ही देखिए जार्ज बीयर्स, 'इटलेक्वु अल एड कल्चरल कैरेक्टरिस्टिक्स आफ इंडिया इत 
ए चेजिए एग, 740-800', जर्तनल आफ़ एसियत स्टडीय तय 965 वे लिखते हैं. *740 
से 4800 तक भो भारत की सम्कृतति उस समाज कौ सजीव अधिव्यय्ति थी जो अपने भाग्य का 
निर्माता खुद दिखाई देता है. इम समाज ने आपे विभित्र स्वर्ग पर, अभिजात स्तर पर भी और 
जत स्तर पर भी, विविधता और गुणवत्ता दानो दृष्टियों स अचुर कल्ला, सगीत, साहित्य और विद्धत्ता 
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उन्तीसवों सदी के भाएत को बौद्धिक परिघटनाएं ७ 33 


कौ मृष्टि कौ ' 

कचन पंजियार को मलयालम यृतति ओह दुल्लेतुकल ठथा बंगाल के मगल काव्य इस दिशा से 
आरफिक प्रयास हैं देखिए के एस जार्ज, ए सर्वे आफ़ मलयालम लिग्रेबर नई दिल्‍लों, 968, 
चू 03-26 और सुकुमार सेन, हिस्‍्ट्रो आफ़ बेयाली लिटरेचर, नई दिल्‍ली, ॥960, पृ ॥2-2 
इम्त दृष्टि से उर्दू और तेलुगु साहित्य विशेष रूप से महत्वपूर्ण हैं देखिए बीयर्स, 'इटलेक्चुअल 
एड कल्चरत कैरेक्टरिस्टिकस आफ इंडिया उपर्पुबत, मुहम्मद सादिक, ए हिल्याँ आफ़ उर्दू 
लिटरैचट नई दिल्‍ली, 964, पृ 66-१6, डब्ल्यू एच कैंबेल, “दि घन प्रेटपोएंट आफ दि पौपुल', 
बो आर. नारल (स ), वेमप ध्‌ बेस्टर्न आइज, तई दिल्‍ली, 969, पृ 50-67, और जो वो सीतापति, 
हिस्द्री आफ तेलुगु लिटरेचर नई दिल्‍लो, 7768, पृ 36 

रुप्पपोहन ने एलिफडए "मुझे दु रब के स्एथ कहता पड़ता है कि आज हिंदू जिस प्रवार के धर्म का 
अनुसतएण कर रहे हैं वह उनके राजत्रीतिक हिते कौ सिद्धि में सहायक होते लायक नहों है जानि- 
भेद तथा असस्य विभाजर्ों और उपविभाजती ने उन्हे देशभक्ति की भायत्रा से बचित कर दिया 
है, और धर्ममिक सस्कारों तथा कर्मकाड़ों कौ हुलता तथा शुद्धता के नियरों ने उन्हें किसी कढित 
कार्य को हाथ मे लेते के सर्वथा अयोग्य बता दिया है ' सोफिया डाबसव कालेट, लाइफ एड़ लेटर्स 
आफ दमघोहन राय, कलकत्ता, 993, पू 24 साथ हो देखिए "प्रोजेक्ट आफ ९ न्यू सोशल 
आर्गनाइजेशन” और 'प्रैस्टिकल सजेशस रिलिटिंग दु दि एयोलिशव आफ दि इस्टौट्यूशन आफ 
कास्ट', दि दोकलो क्रातिसल, ७ जून 353, ' एडिशनल हिंटूस रिगा्िंग दि न्यू सोशल आर्गनाइजेशन', 
दि वीकली क्रफनिकल, ॥॥ जुलाई १853, यू एन टैगोर, बयालीज ऐज दे आर एड दे आर टु बी, 
कलकत्ता, 865, ' धाटूस आन इंडियन रिफार्सस', दि इक्वाइटद जनवरी 835, केशवबद्र सेन, 
"दि रिकस्ट्रबशन आफ नेटिव सोसाइटी', प्रेपसंदर बसु (सकलनकर्ता), लाइफ़ एंड वर्क्‍्स आफ़ 
ब्रह्मतंद केशव, कलकत्ता, 940, पृ 2865-89, महादेव गोविंद रानाडे, दि प्िसेलैवियम रा़टिंग्स, 
बबई, 39$, पृ १90-94, और वी रामकृष्ण,'वीरेशलिगम ऐड हिज टाइम्प', अप्रकाशित एम फिल 
शोध पत्र, जवाहरलाल नेहरू विश्वविधालय, ॥974, पृ 50-57 

राममौहन शव, लुहफ़ात-उल-मुवाहिद्ीज जे सो. घोष (स ), दि इयलिश वर््स आफ़ राजा राममोहन 
राय 906, पृ 9435-46 

वही, पृ 929 साथ हो देखिए रागाडे, दि मिसेत॑तियस राहटिंग्ल पृ 2365-37. 


केशबर्चंद्र सेन, ' प्रोमोशन आफ एजुकेशन इते इडिया', बसु (सक्लतकर्ता), लाइफ एंड वर्ज्स आफ़ 
ब्रह्मगद केशव, पृ 48. 


'. णवाड़े, दि मरिसलैतनियस गड़िंग्स पृ 66 


बी 

ग्रपमोहन से लेकर विवेकातद तक सयते शिक्षा पर समान रूप से जोर दिया. रामघीहन मानते थे 
कि यदि भारतोय सहो शिक्षा प्राप्त करें छो सभी उनका सम्मान करेगे शममोहन राय, 'मार्डर्न 
एसक्नोचपेंट्स आत दि एनशिएट राइट्स आफ फिमेल्स', नाग ओर बर्मन, इगलिश वर्ज्स आफ़ 
रापमोहत शद ।, कलकत्ता, ॥945, थघृ 9 कैशबचद्र को आशा थी कि अगर गरीबों को उचित 
शिक्षा दो जाए तो वे अपनो स्थिति सुधार लेगे, और 'अपने खिलाफ किए जाने वाले अध्याय, 
विप्ठुलपूर्ण व्यवहार और अत्याचार छो रोक देगे ' केशवचद्र सेत, 'मैन आफ 'कसिवदेस', बसु 
(सकलतकर्ता), लइफ एड वर्क्‍्स आफ ब्ह्मारेद केशव पृ 27 वोरेशलिगप शिक्षित लोगों को 
परिवर्सत के दूत माने थे जे सो लियोनार्ड, 'कइकुरि वोरेशलिगम', अप्रकाशित पो-एच डो शोध- 
प्रबंध, विस्कासित विश्वविद्यालय, 9970, पृ 65 इसके सब्रध में विज्वेकातद की दृष्टि अधिक 
स्पष्ट थी ; ' राष्ट्र को आध्यात्मिक और आधिभौतिक शिक्षा पर हमारा अधिकार होना चाहिए, हमे 
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34 # औपनिवेशिक भारत मे सास्कृतिफ और विचारधारात्मक संघर्ष 


उस्लो का सपती देखता चाहिए, उसी की बात करती चाहिए, हम उसके बारे में सोचता चाहिए और 
'डस पर अमल करना चाहिए, जय तक हम ऐसा वहां करते तय तक हमारी जाति को भुक्ति नहीं 
मिल सकती ' स्वामी वियेकानद, कष्लौट वर्क कलकत्ता, /970, जिल्द ॥, पृ 30] और जिल्द 
॥४, पृ ३62 

अं डेविड 'काफ कहते हैं उसके विपरीत भएतोय क्लामिकी कृतियों के अध्ययन और अनुवाद 
को ईघ्ट इडिया कपतो को प्रारभिक नीति क्सौ सास्कृतिक नौति का हिस्सा नहीं थो, बल्कि 
प्रशासनिक नीति का हो विस्तार थी डेविड काफ, प्रिटिश ओरिएटलिन्प एड इंडियन रिजरू; बई ले, 
१969, पृ ऊन्शा 

प्रैकाले की धहुझुत उक्ति, ' रक्त और रग से भारतोय लेकित रुचि और तौर-तरीकों से यूऐेपीय', 
जिद्ढा पर ने कोई असावधानी से फिसल गई बात नहीं थी, बल्कि इस सामान्य इच्छा कौ अभिव्यक्ति 
थी 

राममोहन राय, 'ए लेटर आन एजुकेशन ', घोष (स ), (दि इयालिश वर्श्स आफ़ राजा धमम्रेहत तय 
पृ 447 

अक्षयकुमार दत्त, धत्मत्रोतिं, कलकत्ता , 85, पृ 448-50 

वविद्यासागर ने उनकौ तुलगा उस खलीफा से कौ जिसने सिकदरिया के पुस्तकालय को नप्ट कर 
देते का आदेश दिया था. बताते हैं, खलोफ़ा ते वहा, “पुस्तकालय से रखो पुस्तकों को अत्वीु 
था तो कुरान से मेल खातो है या नहों खाती है अगर मेल खाती है हो उनके बिता भी कुरान ही 
काफी है, यदि नहीं खातो तो बैसौ पुस्तके घातक हैं इसलिए उन्हें नष्ट कर दो ' इद्र मित्र कौ कृति 
करेंगा साय किद्यासायद कलकत्ता, 3969, पृ 732 मे उद्धृत 

*मुसलपानों बी लिखौ पुणनी पुस्तके और उनके लेखकों का लटजा इसलाप के अनुयायियों को 
चिंतन की स्वतत्रता, सीधेपत और सादगी को शिक्षा नहीँ देता, उनसे उन्हें सामान्यतः सत्य तक 
चहुचते मे भो भदद नहों मिलती, इसके विपदीत, वे मनुष्य को अपने अर्थ को ठिपाने को शिक्षा 
देती हैं, अपने बचत को शब्दाडबर से अलकृत करने की सीख देती हैं, बातों का वर्णन गलत और 
अप्रासगिक ढग से करना सिखाती है ! फर्ट आफ दि कमेटी फ़ार दि बेटट डिएडुजन एड एडवाक्मेर 
आए लिंग एम भ्रृहमडस आफ़ इडिया; जी एफ आई ग्राहम, दि लाइफ एड वर्क आफ सैयद 
अहमद रत नई दिल्ली, पुनर्मुद्रण /974 पृ 249 49 में उद्धृत साथ हो देपिए के ए. विजामी, 
सैयद अहमद छा, नई दिल्‍ली ॥974, प्‌ ॥5 

राममोहत राय, 'ए लंटर आत एजुकेशन ', घाप (स ), दि इयतिश वर्क्स आफ़ एज! धम्मोहन दयू 
पृ 474 भारतीय वौद्धिक जयों ने विज्ञाव कौ विश्वज्तौतता का ता स्वयमिद्ध बात मात लिया उन्होंते 
चीन की तरह यह सवाल नहीं उठाया कि विज्ञात ' पश्चिमी ' है या' नया' 640 के आसप्रार्न पीकि| 
में इस बात को लक्र बहस चली थी कि नए विज्ञान मुख्य रूप से पाश्चात्य हैं या नए, जघ्विरों द्वारा 
लियी और अनूदित बिज्ञात की पुस्तकों के शौर्षकों मे प्रयुक्‍त ' पाउचात्य' शब्द पर चौतियों ने आपत्ति 
को उनका आग्रह था कि ' पाश्चात्य' के स्थात पर 'तया' शब्द का प्रयोग किया जाए. जोजेफ तौढम॑, 
विदित दि फोर स्ीज * दि डायलाय आफ ईस्ट एड वेल्ट, लद॒न, 969, पृ 2-]3 
अक्षयकुमार दत्त, धरपरगौल्ि पृ 6। (अक्षयकुमार के बगला लखन कै अनुवाद के लिए मैं अरुधती 
मुखर्जों का आभारी ह ) 

चही 

पित्र, कहण साय, विद्यसागद पृ 73-32,डी जी कर्वे, सजड़े दि प्रफ़ेट आफ़ लिबरेटेड इंडिया, 
पुणे, 942, पृ 87, तिजामी, सदर अहसद खा पृ 70-7, और वीरेशलिंगम, कष्लीट वर्क्स 
(चेलुगु), जिल्द ४वा, 395, पृ ॥88 89 
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केशबचद्र सेत, 'दि प्रोमोशर आफ एजुकेशन इन इड्विया', बसु (सकलनकर्ता), लाइफ़ एड वर्क्स 
आफ ब्रह्मतद केशव पृ 47 
लाला लाजपत राय, ए।हिस्दी आफ़ आर्य समाज श्रीराम शर्मा ढ्राव सपादित्‌ु बबई, 7967, पृ 736- 
अर 
इयानद ऐग्ो-वैदिक कालेज के तोन उद्देश्यों मे से एक था अग्रेजी साहित्य तथा विज्ञानो, विज्ञानों 
के सैंद्धातिक तथा प्रायोगिक दोों पक्षों के अध्ययन को बढावा देना और लागू करना पद्चपि गुरंकुल 
कांगड़ी की स्थापना, ब्रह्मधर्य के प्राचीन हिंदू आश्रम को पुनरुजीयित करने, प्राचीत भारतीय दर्शन 
तथा साहित्य मे नवजीवन का सचाए करने और उन्हें प्राणवात बतारे, भारत बे; अतोत का अनुसधान 
करने, पाश्चात्य सप्तार के उत्कृष्ट तत्वों का सपावेश और समाहारणीय तल्दों का सपाहार करते 
हुए हिंदू साहित्य कौ सृष्टि करने के स्पष्ट उद्देश्य से कौ गई थी, तथापि उसके पाद्यक्रमो मे भौतिक 
विज्ञान, रसायन शास्त्र और अन्य वैज्ञानिक विषयों को भी शापिल किया गया था लाजपत गाय, 
सही, पू 338, 44 साध हो देखिए गुएकुल महाविद्यालय कौ 9॥ कौ ब्विवरणिका 
महेद्रलाल सरकार ने कैलकय जर्वल आफ मेडिसित के अगस्त 869 के अक मे निध्त प्रकार 
लिया . ' भारत के लोगों में दत्विक सुधार करने का सबसे अच्छा और आज की परिस्थितियों 
मे एकमात्र तरौका भौतिक विज्ञानों का अभ्यास है, आज के हिंदू माठस में सहज रूप से विद्यमान 
और बाहर से प्राप्त किए गए जो बडे दोष हैं और जिन्हे उनकी खास विशेषता बताया जाता है 
उन्हें प्राकृतिक कार्य-व्यापार के अन्‍्वेषण भे प्रतिफलित प्रशिक्षण द्वारा ही दूर किया जा सकता है 
महेंद्रलाल सरकाए, दि प्रोजेश्टेड साइस एसोसिएशन फ़ार दि मेटिब्स आफ इंडिया, कलकता, 872, 
पृ 0४ 

यही, पृ शए७ 

केशवदद्र सेत, “दि प्रोमोशर आफ एजुकेशन इन इंडिया, बसु (सकलतकर्ता), लाइफ़ एड वर्क्स 
आफ ब्राद्माद केशव पृ 47 

सरकार, दि प्रोजेक्टेड साइस एस्रोसिएशव फ़ार दि नेटिव्स आफ़ इंडिया, पृ .॥॥ 

वही, पृ ४ 

बेला दत्त गुता, सोशियोलाजी इन इडिय, कलकत्ता, 972, पृ १९४ 

चहीं, पु ५७ 

जी, चट्रोपाध्याय (स ), अवेकतिंग इन बगाल, कलकत्ता, 65, पृ ५१९४७ 

बेला दतत गुप्ता, मोशियोलाजी इप झंडिय, पू ऋचा 

इस ससथा के लक्ष्य का वर्णन इन शब्दों मे किया गण . हम ऐसी सस्था चाहते हैं जिसमे लदम 
स्थित रायल इस्टीट्यूशन और ब्रिटिश एमोसिएशत फार दि एडवासपैट आफ साइसेजे के स्वरूप, 
संभावना और लक्ष्यों का सयोग हो हम ऐसी मस्था चाहते हैं जो जनसाधारण के शिक्षण के लिए 
होगी, जहां मैज्ञानिक विषयों पर व्यवस्थित रौति से च्याख्यात दिए जाएं और जहा उदाहरण देने 
के लिए कैवल व्याख्यातकर्ता प्रयोग नहीं करेगे, बल्कि श्रोताओ को भी वैज्ले प्रयोग करने के लिए 
आमत्रित क्रिया जाएगा और चैसे प्रयोग करता सिखाया जाएगा और हम चाहते ह कि यह सम्या 
यहां के मूल निवासियों के प्रत्रपव और नियत्रण में रहे परहेदलाल साकार, आन दि,डिफायरेडिल्किल 
आफ ए नेशवत्त इस्टीटयूज़न फारददि करित्टवेशर आफ दि साइंसैज बाई दि ब्ेटिब्स आफ इडिया, 
कलकत्ता, १872, पृ 8 इस सस्या को स्थापना के विदार से लोगों में काफी रुचि और उत्साह 
जगा हिंदू प्रेट्िअट (0 और १7 जनवरो 7870), इडियर डेली न्यूज (2 जनवरी १870), दि 
बगाली (१5 जनवरी 4870), और दि इडिय्त्र मिरर (7 जनवरी 870) ये इस प्रयल को प्रशंसा 
और समर्थन किया बाबू गगाधर चटजी ते इस एसोसिएशन के सर्वध मे एक भावपूर्ण कविता लिखी 
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36 ० औपनिबेशिक भाएत मे सास्कृतिक और विचारधागत्मक सघर्ष 


बाबू कालीमौहन दास ते इसे भौतिक तथा नैतिक दोनों दृष्टियों से भारत में नया प्राण फूकते की 
दिशा में पहला कदम मात्रा देखिए दि इंडियन मिएए ॥5 सार्द क82 
विजामों, सैयद अहमद रख पृ 74 
इशलैंड में अपने एक व्याय्यात में केशववद्र सेन ने कहा “अभी तऊ तो शिक्षा का वरदाव केवल 
ऊपर के दस हजार लोगों तक सौमित है, लेकित जतसाधारण वस्नुत अज्ञात है, अत्यत दु खद 
हूप से अज्ञान, केशवचद्र खेत इत इयलैंड: कलकत्ता, 938, पृ 45, अक्षपकुसार दत्त, धत्पतौदि 
॥53 
हलशोविती प्रतिकए श्रावण शक 770, जिल्द 2, अक 6, पृ 68-77 और अक्षयकुमार दत्त, 
परयनीति, पृ 53, ॥6 
दयातंद सरस्वतो, सत्यार्थ प्रकाश 972, पृ 40 
मित्र, कठणा सागट विधासागए पृ 732 लेकित एक अत्य सदर्भ में विद्यासापर के यह सात्यता 
सामने रखी कि सौ बज्टों को सिर्फ पढ़ना, लिखठा और थौडा-घहुत गणित सिखाकर जितना किया 
जाता है उसमी अपेक्षा सिर्फ एक लड़के को सहौ ढग से शिक्षित करके सरकार बहुत अच्छा काप 
करती है ' इसका कारण यह नहीं था कि बे ' सभी लोगों की शिक्षा को ' अवाछत्रीय मानते थे, भत्कि 
उल्टे, इसे थे 'विश्चित रूप से बहुत बाक॒तौय' मावते थे, लेकित घात यह थी कि शिक्षा के लिए 
उपलब्ध समाधत घहुत सीमित थे बहो, पृ 762 
शोर॑शलिंगम, कप्लोट बर्कर्स जिल्‍्द ४।!, पृ 2072-04, 365, 372-75 , शात मुश्सद (स ), हडटिग्स 
एड स्थौचेज आफ सा सैयद अहमद खा, 972, पृ 23) , ग्राहप, दि लाइफ एड वर्क आफ सैयद 
अहमद या पृ १52, और रागाड़े, दि मिसलैतियस शइटिस्फ पृ 270 
केशवचद्र सेत, ' मेड आफ छसिक्वेंस' और 'इगर्लैंद्स ड्यूटो द्‌ इडिया', बसु (स ), लाइफ़ एड 
वर्क्स आफ ब्रह्मतद क्षेशव पृ 777, 25 साथ ही देतिए केशकबद्र छत इत इंग्लैंड; पृ 339 
चमु (सकलतर्क्ता), साइफ एड़ वर्फ्स आफ ब्रह्मरद केशद पृ 290 गावाड़े, बोरेशलिंगण और 
विवफापद ने भी इसी प्रकार के विचार व्यजत किए. विवेकानद ने लिखा , ' हम अपने तिचले तबकों 
के लोगों कौ एक ही सेबा कर सकते हैं क्रि उन्हें शिक्षा दें और उनकी खोई हुई बैषक्तिकता का 
"विकास करें यह हपारे आम लोगों और बडे लोगों के घौच का महान बार्य है अब तक उम्र दिशा 
में कुछ भी भर्ती किया घपा है पुरोहितों को राक्ति और विदेशियों की विजय उन्हें सदियों से पददलित 
'करतो रही हैं, और अत में हालत यह हो गई है कि भारत के गरीब लोग यंहो भूल गए हैं कि 
वे मनुष्य हैं उन्हें विचार देने हैं, उनके चारों ओर दुनिया में जो कुछ हो रहा है उसके प्रति उनकी 
आखें खोलतौ हैं, और उसके बाद वे अपनो भुक्ति का सर्श खुद दृढ लेगे ' विवेकातद, कष्लीट 
वर्क्स जिल्द।४, पृ 362,कर्वे, शतगडे दिलिबटेटेड प्रफ़ेट आफ़ इंडिया पृ 95, और वीरेशलिगप, 
कप्लीट बर्क्स जिल्‍द ४॥, पृ 2072-04, 2273-75, 365 
सैयद अहमद खा ने इस विचए को जोरदार शब्दों में व्यक्त किया *इगलैंड को सभ्यता का कारण 
यह है कि सभी कलाए और विह्ञत देश की भाषा मे हैं जो लोग भारत की स्थिति में सुधार करने 
को कटिंबद्ध हैं, उन्हे यह याद रखता चाहिए कि इस ध्येय को घूरा करने का एकमात्र ग़स्ता यह 
है कि हम सभी कलाओ और विज्ञानों कौ अपनी भाषा मे अनृदित करवाए हैं तो चाहगा कि इस 
तकाजै को भायी पौढ़ियो के लिए हिघालय की ऊचाइयों पर विशाल अक्षरों पर अक्वित कद दिया 
जाएं, अगर उतका अनुवाद नहीं होगा त्तो भाटत कभो भी सभ्य नहीं होगा यह सत्य है, यही सत्य 
है ' शात्र मुहम्मद (स ), दाइटिस्म एड स्पौवेज आफ सर दैयद अहमद झा पृ 23-32 
आधुनिक गद्य के विकास के प्रयल में अन्य लोगों के साथ विद्यासागा और वीरेशलिगम को कोशियों 
को खाप्त अहमियत है विद्यास्ागर ते जो प्रवेशिका घुस्तऊ तैयार बॉ ' उनमें उन तत्वो का समावेश 
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उननोसवीं सदो के भारत को बौद्धिक परिघटवाएं ७ 37 


था जिनका इस्तेमाल भाषा को ऐसी व्यवस्था और विन्यास देने के लिए किया जा सकता था जिससे 
चह स्पष्ट अर्थ और सही रूप से सपे हो सके सच्चे बगला गद्य ने विद्यासागर कौ चार प्रमुख 
साहित्यिक कृतियों में अपना सहो स्थान प्राप्त कर लिया. विद्यासागर ने सस्‍्कृत और अप्रेजी से 
वे चौजें उधार लो जो घगला मे सहज रोति से खप सकती थीं और जो उसको मूल प्रकृति को 
मजबूत बनने और स्पष्ट करने के लिए आवश्यक थीं आम जीवन से घदिष्ठता से जुड़ी उनको 
भाषा देशज़ थी लेकिन साथ ही वह परिष्कृत और सुष्ठु थी, प्राजल और सटीक थी, और तब भी 
रगौन और सगोतमय ' अशोक सेन, ईश्वरचद्र विद्ययगर एड हिज एल्युसिव माइलस्टोन्स, कलकत्ता, 
१977, पृ 5 साथ ही देखिए एस के दे, बगालों लिटरेचर इन दि नाइनर्टीय सेचुरी, 962, पृ 
627-28 और थी आर. नारला, वीरेशलिंयम, 7963, पृ 26-3 १889 में प्रकाशित मलयालम 
उपन्यास इदुलेखा के लेखक ओ. चंदू मेचत ने अपने समकालोनों द्वारा प्रयुक्त अति सेस्कृतनिष्ठ 
भाषा का उपहास्त किया और अपने सामाजिक उपन्यास सरल, लगभग देशज भाषा मे लिखे 
चटूटोपाध्याय (स ), अवेकनिय इत बयाल, पृ 2१४ 
बौद्धिक जनों ने कैवल अग्रेजो माध्यम से शिक्षा की मण नहीं की हिंदू कालेज का ध्येय ' प्रतिष्ठित 
हिंदुओं को अग्रेजी और भारतीय भाषाओं को और यूरोप तथा एशिया के साहित्य एव विज्ञानों की 
शिक्षा देना' था 
'उदयचद्र आदया,'ए प्रोपोजल फार दि प्रापर कल्टिवेशन आफ दि बगालो लैंग्वेज एड इट्स नेसिसिटी 
'फार दि नेटिव्स आफ दिस कट्रो', चट्टोपाध्याय (सं ), अवेकनिंग इत बंगाल, पृ २6 
"मनुष्यों की श्रेष्ठता उनकी कार्यकुशलता में निहित है. जब इस देश के लोग इस देश की भाषा 
'को ठौक दंग से सोख लेगे तब और केवल तभी उनमें बह कार्यकुशलता आएगी जो उन्हें घर्तपात 
गुलामो के जुएं को उतार फेकने और अपने देश के स्वामी खुद बन जाते कौ सामर्थ्य प्रदान करेगी ' 
चही, पृ २7 
बही, पृ 26 
कृष्णपोहन बनर्जी, ए लेक्चर आत दि पिक्युलियर रेस्प्रास्नानिलियी आफ़ इडियल तिथि-रहित, पृ 
| 
कृष्णमोहन बनर्जी, दि प्रपार प्लेस आफ़ ओरिएटल लिटरेचर इत इडियन कातेजिएट एजुकेशन, 
कलकत्ता, 868, पृ 8 
ठत्वब्रोधिती प्रत्रिक! श्रावण, शक 768, अक ३6, पृ 309-77. 
चही, श्रावण, शक ॥770, जिल्द 2, अक 6, पृ 68-77. 
वही. 
वितय घोष, ईशकरचंद्र विद्यासायद ॥97, पृ 39 
मित्र, करुणा साय विद्यासागद पृ. 723 
वही, पृ 732-33. 
'काउसिल आफ पब्लिक इस्ट्रक्शन के नाम अपने पते में उन्होने लिखा . हमें बडी सेख्या मे देशी 
भाषाओं के विद्यालय स्थापित करते चाहिए, हमे शिक्षकों के दायित्वपूर्ण कर्तव्य के निर्वाह के लिए 
योग्यता से युक्त लोगों का एक दल तैयार करता चाहिए, तब यह ध्येय पूण हो जाएगा 'मित्र, कहणा 
सायट्र विद्या सागद पृ 732 लेकिन उन्हें इस बात का एहसास था कि केवल अंग्रेजी शिक्षा के 
सहारे ही लोग सरकारो नौकरी पा सकते हैं. इसलिए उन्होने सरकार से देशो भाषाओं के भाध्यम 
से शिक्षित लोगों को रोजगार देने को अपोल को, अरविंद गुहा (स), अनप्रब्लिश्ड लेटर्स आफ 
विद्यासायट कलकत्ता, 973, पृ २० 
देशी भाषाओं के इस्तेमाल के बारे में रागाडे, बीरेशलिंगम और सैयद अहमद खां के विचार भी 
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इसी प्रकार क थे रानाड ने, जा ब्य खिल्वविद्यलय के सदस्य थे, यह मुझावदिया कि विश्त्रविद्यालयो 
क्ीता के एड अंग के झूप में यिद्धार्थियों पर किसी दरों भाषा में चुक' लेख लिछते कौ पायदी 
होती चाहिए, कर्वे, गगाड़, [दि लियाटेड प्राोफ़ेट आफ इडिश पृ ॥95 सैषद अहमद खा आरम 
में रण थे भाष्यप क छूप में. अप्रेडो भरश का घसद करते थे, संदित याद मे टहाँते टब्बता 
पहल्‍दक घष्यप के रूप में देगी पापओँ को, भी छिसायत बी जुरैरिक स्थाजुद्रीत, ' एमुक गठद 
एड माशल जाइदियात आफ सैयद अहमद खा, अप्रकाशित पी-एचंडी शेपप्रयध, दक्ष 
इलिताय विखिद्ञलिय, 97], पृ 444, 52 साथई देखिए 'वन्‍स्थुलर तीयिजेज विवेक वर्थिनी, 
अक्दूग 84 और दवया 886 
आह औपनियेशिक इतिहास दे्खत का बुत ही प्रिय और बार-बार प्रतियदित बिएये है जेप्स मिल, 
जात मैलकम, ज मी संसामत, घाट डफ, हैतीीी गिशटज और भारत के इतिहास पर लिखी चने 
अन्य बहुत भारे लोगों ते इस विचार यो प्रचरिद किया. 
अचच (से), दि कविश वर्स आफ़ राज राममहत राद पृ 234 मैयद आइमद खा हे प्रादू- 
औरपततियेशिक व्यवस्था था वर्णन इस शो में हिया *पूर्यवर्ती सप्राटों और राजाओं का शासत 
जे तो हिंद धर्म के अनुरुप था और त इसलाप के ऊत्याचार के अलावा उसका कोई आधार वी 
चा, जिसकी लाठी उसको भैंस का विव् चलता था. जयता की आवाज नहीँ मुत्री जाती थी ! शातर 
मुहम्मद, टइटिंग्स एड स्प्रोचेज आफ़ सर सैयद अहमद खा; प्‌ 7 
वहीं 
चडी, पू 359 
वही, पृ 234 
एव जी कोन, 'िंदुत्लेत आडः क्री लासेड 7770-/820 लद॒न, 907, के एव पणिक्का, विटित 
(प्रिप्लोमसी इन साय इंडिया तई दिल्तो, 968, पृ 43-49, और पएढ़वई टाप्सत, मेहिंग आए 
पदें इडिब्रत प्रिय, लेंदत, 953 
उाल्देखतौय है हि राजपूठ तग्टों ने एक भी गोती दागे बिता अपनी आजादी अग्रेजी राज को भरट 
क्र्द्दी 
मुख्ण्लर्णों के शप्सल का धर्जर करत हुए घुसलगगर हाग था गई गुलामी बए जु ना और दुष्ट 
अत्याचरी मुसतमातों' तथा इसी प्रकार के अच शर्दो के प्रयोग के फल्तस्वरूप यह पान लिया 
गया है कि ' मुसतमा्ें के आचार की कल्प दल्तौसवों सदी के मवजागरण की एक सयसे 
डह्लेखतीय विरधता थी ' सुित सरकार, “रामघोदव एट दि प्रक विद दि पास्ट', जो सौ जोशी 
(से ), यममाहत राव एड हि आसेस आफ साउडजेंटन इ१ इडिय; 97$, पृ 58, और *दि 
कप्लक्सियोज़ आफ़ यग बगात', ताइवर्थक सकुगी स्टझज, अक 4, 9973 साय ही देखिए बहण 
दे, 'ए बाव'प्रफिकात पर्सपक्टिव आत दि पॉलिटिक ले एड इकावापिस अदड्ियाज आफ रापारोइल 
राय, जोशे (स ), रामग्रोहत गय एड दि ब्रासेप]त आफ़ साइपाइजेशर दत इंडिया पृ 46 इस 
चत वन छात्बीव करेठा उप्याण्री होगा ऊि सुखतपातरी शयसत कौ विंदा इसलिए की हई कि मह 
मुसलयाती था या इसलिए कि वह अत्याचात्पूर्ण था. इस सदर्ध में प्राइ-.तैपतिवेशिक शासन के 
स्वल्प के सयध में सैयद अठपद खा के वर्णन (देखिए पाद टिप्वणों 80, और प्राइम कुछ दि लाफ़फ 
एड वर्क आफ हैँपर अह्यर झड़ पृ 89), मराठों के प्रति सपपूर्तों के रख और सिख शासय के 
मयध में पजाब को भावता को ध्यात में रखता ठपथागी होगा. बंगाल में भी, जित लाएं ते मुसलयातों 
कक लत्पाचार कौ बात को थी टहात उसी दम दिंदुओों तथा सुसलपातों के सापात्य गरजनीतिक 
पिरवाधिकाएं का भी जिक्र किया था (देखिए शा द्वात सफदित ददि इगलिश वर्कर्स आफ गज 
एममेहत रद पु 485) इसके अलावा, समकालीन के प्रति अपने रौए, में डदाते सुसलसात< 
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विरोधी भावता का परिवेय दिया हो, ऐसा नहीं लगता उदाहरण के लिए, राजा राममोहत राय 
मुघलमात बरीलों को ढिंदू थरीलों से अधिक ईमातदार घाठते थे और जूरगी के सदस्यों के रूप 
में मुसलमानों की तियुक्ति की उ्होते वफालत को विद्यासागर के मातव-दया के दायरे से मुसलपारतों 
का भी सपायेश था और केशवघद्र सेत सभी धर्मों के अनुयायियों को अपने भाई मातते थे यही, 
चृ 245-62, बमु (संफलउफर्ता), लाइफ एड वर्स आफ ब्रह्मातद केशव, पृ 273 अफसर बियादों 
के घेरे में लाए जाते रहने याले बकिमचद्र भी अपने चरित्रों को युरे मुसलमानों और भले हिंदुओं 
की पश्चात पहीँ देठे थे राजसिह पें आवशा औए पृणालिती पे ुरप्मर अली इसे स्पप्ट ठदाहएए 
हैं बंकिमचद्र ने लिया कोई सिर्फ इसलिए भला नहीं हैं कि यह हिंदू है और ने कोई सिर्फ 
इसलिए बुग है कि थह मुगलमात है और ते यही कहता सच होगा कि सभी हिंदू घुरे हैं और 
सभी मुमलपात भले यदि किसी यें धर्म तहों है तो चाहे लह हिंदू हो या मुसलपात, यह युग है 
एस के बोस, यकिमबद्र चटर्जी, नई दिल्‍ली ॥974, पृ 99-00 लेकित इस विषय के अधिझ 
विशद अध्ययन कौ आयश्यकता है 

जी जी जावेफर (स॑ ), मैयायर्स एड राएटिग्स आफ आवार्य बाली शास्त्री जाबेझर, जिल्द ॥, पुणे 
4990, पृ 8 

सैयद अहपद खा, 'स्मीच ऐट दि साइदिफिक सोसायटी, अलोगढ', शात मुहाप्मद, राहटिस्स एड 
स्मीवेज आफ सर सैयद अहमद या. पृ ॥77 

जायेकर (शा), मेमायर्स एड राइटिटक आफ बाल शाह्प्री छाबेरर पृ 8 

बालेट, लाइफ एंड लेटर्स आफ गममोहत साय पृ 62 

रापमोहत राय इतने दु खो हुए कि उन्होंने कैलक्रय जर्नल के सपादक बक्रिंगयम के साथ अपना 
कार्यक्रम रद कर दिया 

कालेट, लाइफ एंड लेटर्म आफ़ रापमोहत राय पृ 3॥ 

लोफहितवादी, सत्पत्रे अफ 54 विमतर बिहारी मजुपशर, हिस्द्री आफ इंडियन सोशल एड पलिखिक्स 
आइडियाज, 967, पृ २०२ में उद्धृत 

वही, पृ 20 

ग़ममोहन राय, “अपील दु दि किंग इत काउसिल', घोष (से ), दि इयलिश वर्क्स आफ़ राणा 
राममोहत रद, पृ 467 

फेशवचद सेत इत इगलैंड, पृ 9 

राषयोहन राय ने इंगलैंड का चित्रण ऐमे राष्ट्र के रूप में किया ' जो न केबल नागरिक और राजनीतिझ 
स्थतग्रता के उपभोग के बरदात से धन्य है, यल्कि जित राष्ट्रों में उगका प्रधाय है उनमें भी स्वतंजता 
और सामाजिक सुख-शाति और साथ हो साहित्यिक ठथा धार्मिक विषयों के स्वतंत्र अन्येषण को 
बढावा देने में दिलघस्पी लेता है ” रामपोहत राय, * फाइनल अपील दु दि क्रिश्वियत पब्लिक ', घोष 
(र्म ), दि इंपलिश बर्फ आफ़ जा राममोहत राद, पृ 874 

उन्तीसवीं सदी के बौद्धिक जनों की यह आप मात्यता थी कि अंग्रेजी राज एक दैयी विधात है 
*यह किसी मनुष्य का काम नहीं है, बल्कि यह ऐसा काप है जिसे अग्रेज राष्ट्र को साधव बनाकर 
ईश्वर अपने हाथों से कर रहा है ' केशवर्च॑द्र सेत इत इयलैंड; पृ 90 शनाड़े विश्व के कार्य -य्यापार 
में ईएचए का हाथ देपने थे और इसलिए मानठे थे कि ग़जनीतिक परिवर्तत ईयर ड्वाग निर्दिष्ट होते 
हैं. टी यो पर्वते, महादेव योविद गाडे, 963, पृ 226 साथ हो देसिए केशवचद सेन, लेक्वर्स 
तर इंडिया, लद॒न, 3904, पृ 320, रामपोहन राय, ' एव अपील डु दि किंग इन काउसिल', घोष 
(प्त), दि इयलिश वर्स आफ राजा रामप्रोहत रद, पृ 446, 447, और चीरेशलिगम, कप्लीट 
वर्कर्ए जिल्‍द ५॥॥, पृ 9 
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केशवदचद्र सेत ते इसे ' क्रातिकारी सुधार' कहा, केशवदद्र सेत इत इयलैंड पृ 89 
रापपोहत तथा घाच अच्य, “पेटिशत ओस्ट दि प्रेस रे्युलेश३', और ' ऐत अपील दु दि क्गि इन 
कसिल', घाष (स ), दि इगलिश वर्क्स आफ़ राजा शममोहक एय, घू 4397-4५, 45-67 
चद्रोपाध्याव (स ), अवेकतिय इतर बयाल पृ 390 

बीबी भजुपदाए, हिस्सों आफ़ इडिवा सोशल शड प्रालिटिकल आइडियाज, पृ 53 
बीरेशलिगप, जिवेककर्षिक अप्रैल 880 

'राममोहत राय तथा पांच अन्य, ' पेटिशन अरेस्ट दि प्रेस रे्युलेशन ', घोष (स ), दि इगलिश वर्क्स 
आफ राजा रामस्गेहन राय पृ 447 

राममोहन राय “केश्चस एड आतसर्स आन दि ज्यूडिशियल पिम्टम इत इडिय्ट', 'रेवेन्यू सिस्टप 
आफ इडिया' और 'ए पेषर आत दि रेवेन्यु सिस्टम आफ इंडिया', घोष (स ), दि ३एलिश वर्का 
आफ राजा गषसोहत शाझ पृ 2379-87 

सुशोधन सरकाए, बयाल रित्र्म एड अदृर एसेज नई दिल्‍ली, 970, पृ ॥6 

बो बी मजुमदाए, हिस्ट्रौ आफ़ इडियत सौज़त एड़ पालिटिकल आइडियाज प्‌ 57 
चटूटोपाध्याय (स ), अवेकतिण इतर बगल पृ 39 

बोघी मजुपदाए, हिल्हौ आफ़ा इडियत म्रोशल एड प्ालिटिकल आइडियाज, पृ 53 

एप एल आए, 'लोकहितवादी एड वो के चिपलुणकर", म्यर्ड्न एशियन स्टडीज, अप्रैल 7973 
शापकृष्ण, कीरेशलियम एड हहिज टाउम्स पृ 27-28 

केशवचद्र सेन, 'इगलैंट्स ड्यूटौज दु इडिया', बमु (सकलनकर्ता), लाइफ एड वर्क्स आफ ब्रह्माणद 
केशव पृ 24 

बहो 

रामघोहल राय ने जो 'चरित्रवात और धनवान! यूरोषियों के भारत में बलने कर मर्यादित अनुपोदन 
किया यह देश के सस्ाधतों में और साथ हो यहा के बतनी निवासियों की अवस्था यें सुधार लाने 
के उद्देश्य से किया, क्योकि उनके यहा बने से लोगो को सैतीबारी के उत्तत तरीकों को जातकारी 
पिलवो और चे देख पाते कि अपने मजदूणें तया आख्ितें से किप प्रकार स्यवरार करता चाहिए, 
वे सभी तरह के यूरोपियों के भारत में बसने का स्वागत करते थो तैयार नहीं थे, क्योकि ' ऐसे कदम 
को अपनाने का मतलब यहो लगाया जा सकता था कि से भरहा के बतनो निवासियों को पूंे तौर 
पद उखाडकर देश से तिकाल जहर करता चाहते हैं 'रामपोहन राय, 'रेवेन्यू सिस्टम आफ इडिया', 
घोष (स ), दिं हगतिश वर्क्स आफ़ दजा दममोहत दाय पृ 284 साथ ही देखिए “सिप्िक्स आन 
सेटलमेंट आफ इंडिया बाई यूरोपियस', बहौं, पृ 35-20 

केशवचद्र सेत, 'इगलैंड्स ड्यूटीज दु इडिया ', बमु (सकलतर्क्ता), लाहफ़ एड वर्क्स आफ ब्रद्मतद 
केशब पृ २५, 27 

केशबचद सेन इन इगलॉंड, पृ 90, लोझहितवादों, काजेज एार लास आफ़ इडिफ्रेडेस, बी दो 
'मजुमदार, हिल्ट्टी आफ इंडियत सोशल एड फलिटिकल आइडिबाज पृ 200 में उद्धत, बौरैशलिएम, 
कष्तीट वर्कर्स जिल्‍्दे पा, पृ ल्‍90-3 

वीजो दिघे, 'रिनासा इन महाराष्ट्र', [दि जर्नत आफ दि बने एशियाटिका खोतायटी, जिल्द 36- 
आए, 3967-62 

लोकहितवादी का वक्तव्य, वही 

पर्बते, महादेव ग्रोविद शताडे पृ 227 

वटफात में राममोहते राब के जिस उप्र बुद्धिवाद से हमाय साबका पड़ता है, उसमे उत्तीसवीं सदी 
के बौद्धिक जे को सोच के निर्माण मे सहायक प्रधावों के बोर में दिलचस्प प्रश्न उठते हैं इस 


गा 
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उलीसवों सदो के भारत की बौद्धिक परिघटनाएं # 4 


दौर में राममोहत के बुद्धिवाद को प्रेरणा का स्रोत मुख्य रूप से भारतीय चौ6द्धिक परपरा थी, क्याकि 
यूगेयीय दर्शन और वैज्ञानिक चितत से उतका परिचय ठुहफ़ाठ के दिनों के बाद हुआ देखिए के एन 
चणिक्कर, टैशनलिज्म इतर दि रिलिजियस थाट आफ याममोहत राय', दि इडियव हिस्ट्री कांग्रेस 
प्रोप्मेडिग्स, चडीगद अधिवेशन, 973 इस सदर्भ में दह बाद दिलवम्प है कि अक्षयकुपार ने 
पारचात्य चिंतत से समाज का जैव (आर्मेतिक) सिद्धात ग्रहण किया, जबकि वीरेशलिंगम वेदों 
के अध्ययत से उ्मी निष्कर्ष पर पहुचे अक्षयकरुमार दत, धत्मग्रीति पृ 50-5 और लियोतार्ड, 
*कंदुकिरि वीरेशलिगम) पृ 207 

उन्होंने पूछा, “जिस बात का कोई प्रमाण नहीं है और जो बुद्धि से असगत है उसे बुद्धिपात व्यवित 
कैसे ग्रहण और स्वीकार कर सकता है ?' रापमोहत राय, दुहफ़ात-ठल-मुवाहिद्दीक घोष (स ), 
दि इगलिश वर्क्स आफ़ राजा राममोहन गाय, पृ 956 

सुशोधन सरकार, बगल रिस्ा एड अदर एसेज, पृ ॥77 

तत्वबोधितीं प्रत्रिकां, फाल्गुल, शक्र 773 

एके, भट्यचार्य, ' अभय दभ, पायोनियर आफ इडियत रैशालिन्प', रैशवलिस्ट एडुअल ॥962. 
ए,सी बनर्जो, “ब्रह्मनद के सी सेत', ए,सी गुप्त (स ), ह्टडीज इत बगाल रिव्रासा, जादवपुर, 
१958, पू 8॥; दि न्यू डिस्पेसेशक, ॥] जूत 832 

चह्दो 

केशवर्चद्र मेल, ' रिविलेशंस', बसु (स ), लाइफ एड वर्क्स आफ ब्रह्मातद केशव, पृ 32, प्रशातकुमार 
सेन, केशवबद् से| कलकत्ता, 4933, पृ 23. 

सैवद अहमद खां ने लिखा 'इत सभी बातों पर विचार करने के बाद पैं इस निष्कर्ष पर पहुचा 
कि ज्ञान, विश्वास या श्रद्धा प्राप्त करते का एकमात्र उपाय चुद्धि है. लेकित जब ज्ञान या विश्वास 
अथवा श्रद्धा बुद्धि पर आधारित नहों होती तो किसी भी युग या कालावधि मे इतमें से किसी के 
लिए कोई उपलब्धि सभव नहों है ! इसलाम एड दि मात एज, जिल्द ॥, अक 3, (अगस्त 972) 
मैं 'सर सैयद अहमद खा एड दि दैडिशन आफ रैशनलिख इत इसलाम' शीर्षक लेख मे अली 
अशरफ द्वाग उद्धृत, साथ हो देसिए एम. शाह दीन, सैयद अहमद खा ऐज ए दिलिजियस रिफ़ार्सर 
१904, और तविजामी, सैयद अहमद खाई पृ 327. 

एप जी. रागाड़े, दि मिसलैतियस राइदिस्स पू 393 

बो बी. मजुभदार, हिल्‍्ट्री आफ इडियन सोशल एड पालिटिकल आइडियाज, पृ ॥99 

देखिए पणिक्कर, 'रैशनलिज्म इन दि रिलिजियस थाट आफ राममोहने णेय.' 

“परमात्मा द्वारा सूजित बेद', 'वेदो का दिव्य मार्गदर्शन' और ' वेद ईश्वरीय विधात हैं, जो हमारे 
वियषत्र और मार्गदर्शन के लिए उद्घाटित और सप्रेषित किए गए हैं,' इस तरह की उक्तियों से 
राममोहन राय का परवर्ती लेखन भरा पडा है, देखिए राममोहत राय, 'ऐन्रिजपेट आफ दि चेदात', 
*ए सेकड डिफेस आफ दि मोतोधेइस्टिक सिस्टम आफ दि वेदाज', और ' ब्राह्मणिकल मैगजोन, 
५१, घोष (सं ), दि इगलिश वर्क्स ऑफ़ राजा राममोहत ये पृ. 3-5,05-3, 48॥, 
डदाहरण के लिए, दैसिए धर्म्रंथों में देवी देवताओं की और उठकी पूजा-विधियों की अनेकता 
के सबध में उनकी सफाई मूर्ति पूजा का औचित्य प्रतिपादिद करते हुए वे कहते हैं, उसका ' रिवाज 
उन लोगों के लिए चलाया गया जो अपनी सीमित बुद्धि के कारण अदृश्य ब्रह्म को समझने और 
उसकी उपासता करने मे अप््थ थे, ताकि ऐसे लोग धार्मिक सिद्धांदो से विहीन पशुवत अवस्था 
में न रह जाए,' वही, पृ 36 

'शिवनाथ शास्त्री, हिस्टी आफ ब्रह्मे समाज, कलकत्ता, 49॥, पू 269. 

वही, पृ 268, और पी सी. मजुमदार, लाइफ़ एड टीविश्स आफ़ कैशवर्चद्र सेन, कलकत्ता, 493१, 
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42 ० औपतिवेशिक भारत में सास्कृतिक और विधारधारत्मक सघर्ष 


चू १80 

जेम्स कैलाक, महादेव शोकिद रात्ाडे, बबई, 926, पृ 57-60 

रमाबाई रागड़े, एक्डे हिज काइफ्स रेणिमिस्रेम्ेज नई दिल्‍ली, 969, पे ॥38ल्‍व 

दयावद झ्नस्वतरी, सत्यार्थ प्रकाश पृ 495-200 और 555 लाला लाजपतराय, ए हिस्ट्रौ आफ दि 
आर्य समाज प्‌ % चैद्ताथ शास्त्री दि आर्य संग्राज * इट्स कल्ट एड हरीड, नई दिल्‍्लो, 4967, 
यू 79-20 

आये सपाज के एक अधिकृत प्रकाशन में यूद्धि की भूमिका का वर्णन इन शब्दों में किया एया 
*आतक युद्धि को सामर्थ्य सीभित॑ हो है और उसे ईश्वरीय सहायता की जरूरत होती है ऐसी सहायता 
की तलाश काता सर्वधा चुद्धिमात है, क्योंकि मानव -बुद्धि को सोमाओं को स्वीकार करता बुद्धिसगत 
है ' गगाप्रसाद उपाध्याय दि आदिजित स्कोप एड/मिशात्न आफ आर्य सपाज इलाहाबाद, 3953, 
चू 36 

विवेकातद, कष्लीट क्कर्स जिल्‍्द , पृ ॥ा 

अन्यत्र यैंने यह दरशाया है कि राममोहन राय मे बुद्धिवाद से पीछे हटने को जो प्रवृत्ति दिखाई देती 
है उसका सबध कलकत्ता क समाज के स्वरूप से दा और रामपाहन उस सपाज की समस्याओं 
से जुड़े हुए थे पणिक्कर, 'रैशनलिज्म इत्र दि रिलिजिय्रप्त थाट आफ शामभोहत राय', पृ 4 
जिबद्रताध शोल, रामपोहन राय दि यूनिवर्सल मेड कलकत्ता, तिथिरहित, पृ ॥4 

+मत्य तो न यूगेपीय होता है. न एशियाई, न वैदिक हाता है, ठ खाइबिली, न ईसाई होता है, ते 
गैर ईसाई, वह जितना आपका है उतवा ही भेरा भी है ' केशवचद्र सैन, लेक्चर्स इर इंडिया 
चू 79-80 

सैयद अहपद खा, 'इसलाम एड टालरेस', शान मुहम्मद (सम ) राहटिस्स एड स्पीचेज आफ़ सर 
सैयद अहमद खा पृ 60 

वहफ़य उल्न एकाहिटेर घोष (से ), हिउएटिया कर्ण आफ पा दगप्रेहर गए पृ 94९ और 
आप्टे, '"लोफ्हितबादी एड वौ के चिफ्लूणकर.' 

'शील, ग्रममोहन एय दि यूजिसर्वल गरेद पृ 9 

राममोहत राय, “ए डिफेस आफ टिंदू थेइत्म', 'ए सैकड डिफेस आफ दि मोनौयेदस्टिक्ल सिस्टय 
आफ दि वेदाज', ' दि प्रिसेष्ट्स आफ जिसल, दि गाइड ठु पोौस एड हैपीनेस', ' एत अपील टु दि 
क्रिस्वियत पर्लिक इप डिफस आफ दि प्रिसेप्ट्स आफ जिसस', *ब्राह्मणिकल मैरजीज', घोष 
(स ), दि हृगलिश वक्य॑ आफ राजा रामझोटन साय पृ 87-0, 43-99, 48-545 

बसु (सक्लतकर्ती), लाइफ एड वर्क्श आफ ब्रह्मनद केशव, पृ 273 

विवेकात्द, कष्लीट वर्क जिल्द ॥४, पृ ॥80 

विवेकातद ले लिखा “कभी भी आपका धर्म या मेए धर्म नाम की वोई चोज नहीं रही, मेय राष्ट्रीय 
धर्म या आपका राष्ट्रीय धर्ष जैसी काईं बात नहीं रहो, कभी भौ अनेक धर्प नहों थे, धर्म केवल 
एक है. एक अमौम धर्म अवादि काल से विद्यमात रहा है और वह सदा जिद्यमात रहेगा, और वही 
धरम विधिल देशों म दिभिन्त रूपों मे अभिव्यवत हो रहा है. धर्मों कौ अभिव्यवित केवल नम्ल 
और भौगोलिक स्थिवि के अनुसार ही नहीं होती, व्यक्तिगत सामथ्यों के अनुसार भी होती है ' वहौ, 
पृ 780 

शौल, गाममोहत यय दि यूतिवर्सल सेक् चू ॥9 

“इज वाट दि न्यू डिस्पेसेशन न्यू', दि न्यू डिस्पेसेशह 2 सितयर ॥88॥ 

बक्भिचद्र चटर्जो, लेटर्स आर हहिंदुइच्छ प्‌ 42, और रैचेज रेदेका काल मैटर, “बक्मिचद चटर्जी 
एड दि बगाली रितासा', अप्रकाशित पौ-एच ड़ी शोध प्रबंध, पेसिलवेन्या जिएवविद्यालय, 964, 


है ६8॥ 
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उन्नीसवीं सदी के भारत की बौद्धिक परिघटनाएं ७ 43 


चू 242. 
दयातद सरस्वती, सत्यार्थ प्रकाश, पृ 96-200, 565 

वही, घृ 265 

केनेथ जोंस,' एस्टडो आफ सोशल एिफार्म एड ग्लिजियस रिवाइवलिज्म, 877-902 ', अप्रकाशित 
पी-एच डी शोध प्रबध कैलिफोर्निया विश्वविद्यालय, 7966, पू १77-78 

बिनय राय, सोशियो-फ्रालिटिकल व्यूज आफ विवेकानद, नई दिल्‍ली, ॥970, पृ 9 

विवेकानद, कप्लीट वर्क्स, जिल्द ।, पृ 3, स्वामों नेखिलानद, विवेकानद कलकत्ता, 97, पृ 
व9 

कार्ल मार्क्स और फ्रेडरिक एगेल्स, सेलेक्टेड वर्कर, जिल्द ॥, मास्को, 7955, पू 275 


2. प्राकु-औपनिवेशिक भारत में सांस्कृतिक प्रवृत्तियां 


+अंधकारपूर्ण थुग' 


प्राकु-औपनिवेशिक भारत के समाज और राज्यव्यवस्था पर विचार करते हुए रेबरेड 
डब्ल्यू टेनाट कहते हैं 


यदि कोई यह सवाल उठाए तो अनुचित नहीं होगा कि राष्ट्रों के इतिहास में क्या 
कोई ऐसा उदाहरण मिल सकता है जब कोई महान समाज अग्ज़कता के वैसे 
गहन और उतने ही अधकाएपूर्ण गर्द में गिर गया हो जैसे गे में मुगल साम्राज्य 
के हास और पतन के बाद भारत गिर गया।' 


अठारहवों सदी भारत के लिए 'अभकारपूर्ण युग' था, यह विचार अनेक प्रशासक- 
इतिहासकारों तथा समकालीन पर्यवेक्षको का रहा है, जिनमे औरों के अलावा हेनरी 
बेवरिज, जैम्स मिल तथा जान भार्शमेन भी शामिल हैं । अग्रेजों के लोकहितकारी शासन 
के अधीन कौ गई प्रगति के विपदीत, प्राकु-औपनिवेशिक राजनीतिक अराजकता, 
भौद्धिक गतिहीनता तथा सास्‍्कृतिक पिछडापन कुछ की दृष्टि में अंग्रेजों की भारत- 
विजय को कारण थे और कुछ की दृष्टि मे उसका औचित्य। यह दृष्टिकोण प्रागभिक 
उपनिवेशवादी सिद्धांतकारो तक सीमित नहीं था; बल्कि यह अठारहयों सदी के भारत 
से सबधितइतिहासलेखन का एक अभिन अग बन गया। उदाहरण के लिए, एल.एस एस, 
ओ मैली, थो टी मैककली, पर्सिबल स्पियर, यदुनाथ सरकार और ताराचद या तो स्पष्ट 
रूप से या निहितार्थ की दृष्टि से प्राकु-औपनिवेशिक भारत के हास और क्षय की चर्चा 
अवश्य करते हैं।' 

इस अधकापपूर्ण तस्वीर का आरभिक स््नौत उन पर्यवेक्षकों का दृष्टिकोण था 
जिन्होंने दिल्‍ली को देखकर भारत की ग्रजनीतिक अवस्था का अनुमान लगाया था। मुगल 
सत्ता के हास के बाद खास तौर से साम्राज्य के केद्रीय प्रदेश में जो अगकठा फैली उससे 
राजनीतिक सा के लिए स्पर्धाशील व्यक्तियों के बीच न केवल लगभग सतत संघर्ष 
'की स्थिति उत्पन्न हो गई, बल्कि उससे बहुत से मौकापरस्त सैनिक नेताओ को भी, 
जिनमे देशी-विदेशी दोनों शामिल थे, अपना भाग्य सवारने के लिए खुलकर खेलने का 
अवसर मिल गया। अमीर खां, करीम खा और चिृँ के नेतृत्व॑ में पिडारियों और पठानों 
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ने मध्य भारत में लूटपाट मचा दो, और जेम्स स्किनर तथा जार्ज टामस जैसे यूरोपीय 
लुटेरे भारत में अपने राज्य स्थापित करने का सपना देखने लगे / अपनी शक्ति का विस्तार 
उत्तर की ओर करने के क्रम में मराठो ने राजपूताने कौ रियासतों को वीरान करके रख 
दिया, और कई बार बंगाल पर हमले किए तथा वे उत्तर भारत कौ राजनीति में भी 
दखलंदाजी करते रहे। औरंगजेब के बाद के मुगल शहशाहों में प्रशासनिक संस्थाओं 
में घर कर गए हास को रोकने, साम्राज्य की नींव को खोखला कर रहे जनविद्रोहों पर 
काबू पाने और नई चुनौतियों का सामना करने के लिए अर्थव्यवस्था की पुनर्रचना करने 
की कुशलता और संकल्प का अभाव था। साम्राज्य की शक्ति और सत्ता का ऐसा हास 
हुआ कि उसे फिर वापस नहीं लाया जा सका, और सिंहासन पर सम्राट का अधिकार 
मशठों, रुहेलों या अंग्रेजों के समर्थन पर निर्भर हो गया। इस पृष्ठभूमि में देखें तो गुलाम 
हुसैन का अठारहवीं सदी को ' अज्ञानी और अकारण टांग अड़ाने वाले विवेकशून्य और 
प्रपादी नरेशों तथा जागीरदारों का युण' बताना अनुचित नहीं लगता। उसने लिखा : 


ऐसे ही निकम्मे प्रशासन का परिणाम है कि हिंद का हर हिस्सा बरबाद हो गया 
है, और यहां के हर हताश निवासी का दिल टूट गया है। ज्यादातर लोगों के लिए 
तो जीवन ही दूभर हो गया है। नतीजा यह है कि चर्तमान समय की अतीत से 
सुलना करने पर कोई भी यही सोचेगा कि ससार सर्वत्र जड़ता से ग्रस्त है, और 
धरती पर कभी न मिटने वाला अंधकार छा गया हैँ 


इसमे कोई संदेह नहीं कि मुगल सत्ता के क्षय के साथ राजनीतिक अस्थिरता, प्रशासनिक 
अकुशलता और सामाजिक असुरक्षा का दौर भी आरंभ हो गया। लेकिन मुगल साम्राज्य 
'का विधटन तो एक राजनीतिक प्रवृत्ति का प्रतिनिधित्व करता था कितु उसके साथ जो 
अव्यवस्था, विकलता तथा अरजकता आरंभ हुई बह उसका प्रतिनिधित्व नहीं करती 
थी। अगरहवों सदी में जो वैकल्पिक राजनीतिक प्रवृत्ति प्रकट हुई वह स्वशासी राज्यों 
के उदय के रूप में प्रकट हुई, जो बाद में स्वतत्न राज्य बन गए। दूसरे शब्दों मे, मुगल 
साम्राज्य के बिघटन के बाद जो राजनीतिक प्रक्रिया आरभ हुई वह राजनीतिक सत्ता 
का घिखंडन थी, शजनीतिक दिखंडन नहीं। जरूरी नहीं कि किप्ती केद्रीकृत साप्राज्य 
का विधटन दुर्भाग्य हो हो। यह भी जरूरी नहीं कि वह राजनीतिक दृष्टि से प्रतिगामी 
ही हो। जो भी हो, अठारहबीं सदी में जो नई राजनोतिक संरचना उभर रही थी उसमें 
शक्ति और ऊर्जा का अभाव नहों था; स्वशासी और स्वतंत्र रियासतें जरूरी तौर पर 
अराजकता और हास को ही तसवोर पेश नहीं करतो थीं। उदाहरण के लिए, बंगाल 
में मुर्शीद कुली खां तथा अलीवर्दी खां के अधीन हालांकि शक्तियों का एक नया 
समीकरण स्थापित हो रहा था फिर भी बहां का प्रशासन अधिक नहीं तो उतना कुशल 
तो था ही जितना कि वह साम्राज्य के उत्कर्ष काल में था। और फ्रांसीसियो के हस्तक्षेप 
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के पूर्व हैदयबाद और कर्नाटक की स्थिति भी शायद वैसी ही थी । मारत॑ड बर्मा (729- 
58) के ऊर्जस्वल नेतृत्व मे दरावणकोर ने अपने प्रशासन का पुनर्गठन किया और आतरिक 
कलह को शात किया, बल्कि वह उस क्षेत्र को एक प्रबल शक्ति भी बन गया। यदि 
इन प्रवृत्तियों को औषनिवेशिक हंस्तक्षेप के बिना परिपक्व होने दिया जाता तो भारतीय 
राज्यव्यवस्था का स्परूप क्या होता है, इस सबध में अटकलबाजी करना बेकार होगा। 
कम से कम एक भारतीय शासक ने अठरहरवीं सदी में अपने ग़ज्य के अर्थव्यवस्था 
की पुनरचना करने के लिए कदम अवश्य उठाए, और हालाकि वह कामयाब नहीं हुआ 
फिर भी उसने आधुनिकएण की आवश्यकठाओ के बोध का परिचय जरूर दिया / लेकिन 
दूसरी और भारतोय राजनीतिक सरचना के उन सहज दोषों कौ ओर से आखें बद नहीं 
कर लेती घाहिए जौ नई समाजार्थिक सरचनाओं के उदय में बाधक हो सकती थाॉ। 
उदाहरण के लिए, टीपू सुलतान के मैसूर मे . 


आम तौर पर कहे तो सबसे घडी बाधा उन शक्तियों और परिप्रेक्ष्य की अनुपस्थिति 
थी जो नागस्कि समाज के उदव के लिए ठदथा सामववाद से पूजीवाद की ओर 
सक्रमण के यूरोपीय अनुभव के साथ जुड़े सपत्ति के वैथबक्तीकरण और समाजाधिक 
परिवर्तन की स्थिति को संभव बनाने के लिए काम कर सकते थे। चाहे कृषि का 
मामला हो या उद्योग-व्यापार का, टोपू ने प्रगति के लिए जिस उपाय का इस्तेमाल 
किया, वह राजनोति के उस व्यापक जोड़-तोड से आगे नहीं जा पाया जो अब 
भी न केवल जारी रहा बल्कि जिसने आर्थिक अधिशेष के अधिग्रहण तथा इस्तेमाल 
घर राजनीति और दफ्तरशाही को गिरफ्त को और भी मजबूत बना दिया! 


फिर भी, टीपू सुलतान जिस चीज का प्रतिनिधित्व करता था वह थी एक नई राह पर 
चलने की भारतीय नेतृत्व की इच्छा और योग्यता, और इतिहास के प्रवाह ने भारतीयों 
को जिस चीज से बचित कर दिया बह थी उन बाधाओ पर पार पाने का अवसर जिनसे 
टीपू के प्रयलों का साबका पड़ा था। 


सांस्कृतिक हास ? 


अठारहवी सदी के भारत पर प्रणोत लगभग प्रत्येक कृति में राजदीतिक अव्यबस्था और 
सामाजिक-सास्कृतिक घरिघटनाओं के बीच प्रत्यक्ष सबध माउक़र चला गया। रघुवशी 
ने लिखा, 'असुरक्षा और अत्याचार की अवस्थाओं में सभ्य जीवन फूल-फल नहीं 
सकता। अठारहदीं सदी में मुगल राजतत्र के बिघटन से राजनीतिक बिखराव और 
अगजकता कौ शवितिया बेलगाम हो गईं और उन्होंने मनुष्य की रचनात्मक और सहयोगात्मक 
प्रवृत्ति को नष्ट कर दिया | उनके कारण राष्ट्रीय जीवन के प्रत्येक अँग में गिरावट आई क"% 
अबू दुबोई, अलेक्जेडर डो तथा फोर्ब्स जैसे समकालीन पर्यवेक्षक इस बात की साक्षी 
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भरते हैं कि भारतीय रचनात्मकता रसातल में पहुंच गई!” राजनीतिक अस्थिरता और 
आर्थिक संकट के साथ जरूरी तौर पर कलात्मक और साहित्यिक रिक्तता भी आ जाए, 
इसका कोई ऐतिहासिक औचित्य मालूम नहीं होता।' अठारहवीं सदी के भारत के संबध 
मे इस बात की और सबसे पहले हरमन गेज ने ध्यान दिलाया, जिनका कहना था कि 
राजनीतिक अस्थिरता के फलस्वरूप संस्कृति का कोई चतुर्दिक हास नहीं हुआ। उन्होने 
लिखा : 


हास के जिन लक्षणों के लिए अठारहवीं सदी के भारत की आलोचना की जाती 
है वे तो अन्य जन-समाजों के इतिहास के गौरवपूर्ण माने जाने वाले कालों में भी 
स्पष्ट दिखाई देते हैं। कहा जा सकता है कि थे लक्षण उस रोशनी के अनिवार्य 
साए की तरह रहे हैं जिसे समाप्त करने में निस्‍्संदेह उनकी भूमिका रही है, लेकिन 
आम तौर पर हम उन्हें नजरअंदाज कर देते हैं, क्योंकि वे अंधकारमय पहलू तो 
अतीत के गर्भ में खो गए हैं लेकिन रोशनी आज भी हमारी संस्कृति की जीवित 
विरासत है। क्या हम जयपुर, जोधपुर, दीग, उदयपुर, लाहौर, लखनऊ, मुर्शीदाबाद, 
पूता आदि के परी लोक जैसे प्रासादों और उद्या्ों को नजरअंदाज कर सकते हैं, 
क्या हम उस काल के असख्य चित्रों के माधुर्य और परिष्कृत रुचि से इनकार कर 
सकते हैं? क्‍या हम उर्दू, बंगला और मराठी साहित्य के उस स्वर्ण युग को भुला 
सकते हैं ? क्या हम उस काल के संगीत और नृत्य द्वारा स्पर्श की गई ऊंचाइयो 
में संदेह कर सकते हैं ? या कि सामाजिक जीवन के परिष्कृत रूप और समाज 
में स्त्रियों के स्थान के महत्व में संदेह कर सकते हैं ? क्या हम अनिवार्यत: इस 
निष्कर्ष पर नहीं पहुंचते कि अठारहवीं सदी और उन्मीसवीं सदी का पूर्वार्ध केवल 
राजनीतिक तथा आर्थिक हास का ही काल नहीं रहा है बल्कि वह भारतीय संस्कृति 
के परम परिष्कार का भी युग रहा है।? 


'कला के स्वरूप में बदलाव 


अठारहवीं सदी में कला तथा साहित्य में रचनात्मकता के स्वरूप और संरक्षण के बदलते 
हुए रूप के विशद अन्वेषण का कार्य अभी आरंभ नहीं हो पाया है। तथापि उस काल 
की चित्रकला, संगीत और साहित्य के हमारे वर्तमान ज्ञान से इन क्षेत्रो में बध्यापन और 
गतिशूबयता का कोई आभास नहीं होता | इसके विपरीत, कुछ क्षेत्रों में रचनात्मकता ने 
नई ऊंचाइयों का स्पर्श किया और कुछ अन्य में अभिव्यक्ति के नए रूपों को अपनाने 
का प्रयल किया गया। क्या सरक्षण के केद्रों के भौगोलिक बदलाव और कलाकारों के 
मएजीवनानुभवों से इसका कोई संबंध था ? औरंगजेब की शुद्धाचरणवादिता और परवर्ती 
मुगल बादशाहों के वित्तीय संकट के फलस्वरूप संस्कृति के नए क्षेत्रीय केंद्रों का विकास 
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हुआ। लखनऊ, हैदराबाद और राजपूठाने तथा पजाब के पहाडी प्रदेशों के राजपूत राज्य 
इस काल में सरक्षण के प्रमुख स्लोत बन गए। ऐसी बात नहीं है कि सास्कृतिक केंद्रों 
के रूप में पहले उनका अस्तित्व नहीं था, परतु शाही दरबार और उसके अभमीरों द्वारा 
दिए जाने वाले सरक्षण मे हास के साथ कलाकाएँं तथा साहित्यकारों को क्षेत्रीय केंद्रों 
से शाही राजधानी की ओर आकृष्ट करने वाला प्रभाव समाप्त हो गया। उदाहरण के 
लिए, अकबर के दरबार में मुख्यत गुजरात, ग्वालियर और कश्मौर के सौ से ज्यादा 
चित्रकार सेवारत थे ।" औरगजेब और उसके घाद के काल में यह प्रवृत्ति उलट गई। 
चित्रकार और कलाकार क्षेत्रीय केद्रो की ओर देशातरण कर गए, जिसका एक प्रमुख 
उदाहरण कांगडा स्थित मानक और नैनसुख का परिवार है ।० क्षेत्रीय सास्कृतिक केंद्रों 
के विकास और साथ ही कुल मिलाकर क्षेत्र-दर- क्षेत्र उनके प्रचार की दृष्टि से इसका 
प्रभाव बहुत महत्वपूर्ण रहा, और इस क्रम मे यड़ी संय्या में क्षेत्रीय अभिजात लोग 
सरक्षकों के समूह में शामिल हो गए। 

लघु चित्रकारी अठारहवीं सदो को रचनात्मक ऊर्जा और उस दौर में संरक्षण के 
रूप में आए परिवर्तन दोनो का अच्छा उदाहरण है। भारत में लघु चित्रकारी का आरंभ 
ग्यारहवीं सदी में तालपन्नों पर बनाए उन जैन लघु चित्रों से हुआ जिनका इस्तेमाल 
धर्मग्रथों को चित्रित करने के लिए किया जाता था। मुगल शासन काल पर स्पष्ट ईरानी 
प्रभाव से युक्त होकर यह कला परवान चढ़ी। अकबर के दरबार में दो ईरानी चित्रकार 
थे : अब्दुस्समद और मीर सैयद अली। उन्होने भारत भर से बहा एकल्न चित्रकारों को 
प्रशिक्षण दिया।जहागीर के उदार सरक्षण में मुगल लघु चित्रकारी की सर्वोत्तम अभिव्यक्ति 
हुईं। ४ इस काल में लघु चित्रकारी राजपूत राज्यो मे भी लोकप्रिय हुई, जिसका कारण 
शायद मुगल प्रभाव था।” लेकिन मुगल शैली के मध्याह्न की समाप्ति के बाद भी राजपूत्तों 
मे लघु चित्रकला अपना एक अलग चरित्र, शैली और अंतर्वस्तु लेकर फूलती-फलती 
रही।" इस क्षेत्र मे जो कतिपय अत्युत्कृष्ट रचनात्मक प्रयलल किए गए उनमें सहजता 
और नवाचार कौ प्रवृत्ति थी और रूमानी सौंदर्य को एक ऐसी शेली थी जो शजस्थात 
की चित्रकला में अन्यत्र देखने को नहों मिलती। ये विशेषताएं खास तौर से किशनगढ़ 
और बूदी चित्रकला शैलियों में उभरकर सामने आईं।' मोती चद्र॒ के शब्दों मे, ' सावंधानी- 
भरा सबार, आकर्षक रग-योजना, विशिष्ट परिधान, स्थापत्यात्मक पृष्ठभूमि और रूमानी 
दृश्यावली बूदी के चित्रों की अपनी विलक्षण विशेषताए हैं। बूदो के कलाकार किसी 
शैली विशेष के अधातुगामी नहीं थे। मालूम होता है, उन्होने अन्य ग्रजपूत शैलियों के 
विशिष्ट लक्षणों को पूर्ण रूप से पचा-खपा लिया था।?? 

इसी प्रकार अठारहवीं सदी मे पजाब के पहाडी राज्यों मे भी लघु चित्रकला खूब 
'फूली-फली 7! कागडा में मानक और नैनसुख, गढवाल में भोलाराम ओर बहुत से अन्य 
अज्ञात चित्रकागे ने नई-नई शैलियों में प्रयोग किए, ठथा काल्पनिक और प्राकृतिक दुर्श्यो 
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का सुंदर समंजन प्रस्तुत किया। “चित्रकला प्रकृतिवाद की ओर झुकने लगती है, उसमें 
'एक गीतात्मक रूमानी तत्य का समावेश होता है और भावना की कोमलता की तलाश 
शुरू हो जाती है।'! 

राजपूत और पहाड़ी चित्रकला में चित्रकारों द्वारा चित्रण के लिए चुने गए विपर्यों 
में और साथ ही उनको चित्रण शैली में भी बदलाव आया। दैनिक जीवन, धार्मिक उत्सवों 
और संस्कारों तथा मिथकीय विषयों के दृश्यों के चित्रण की प्रधानता हो गई।मिथकोय 
विषयों में कृष्ण लीला के प्रसंगों पर विशेष ज़ोर दिया गया। धार्मिक विषयों को प्रधानता 
प्रदान करने का कारण शायद यह था कि भक्ति परंपरा का प्रभाव, खास तौर से राजस्थान 
मे, आज भी जारी था! परंतु लौकिक हस्तियों में मिथकीय चरित्रों का आधान करने 
की प्रवृत्ति का मतलब धर्मेतर कला की दिशा में सक्रमण की प्रारंभिक अभिव्यवित भी 
लगाया जा सकता है। किशनगढ़ में सुधराज निहालचंद ने सावंतसिंह-बनी उसी प्रेम- 
प्रसगो* की राधा-कृष्ण लीला में गूंथ दिया। कांगड़ा की चित्रकला में कृष्ण का चित्रण 
अकसर पहाड़ी परिवेश में पहाड़ो बालाओं से घिरे पहाड़ी चरवाहे के रूप में किया 
गया है।* जहां मुगलों के अधीन लघु चित्रकला दरबारी जीवन के अनुभवों तक सीमित 
थी वहीं अठारहवी सदी में वह व्यापकतर सामाजिक परिवेश के प्रति संवेदनशील होती 
जा रही थी। बस्तुत: यह उस काल में समग्र भारत मे रचनात्मकता के क्षेत्र में आए. 
महत्वपूर्ण विषय-परिवर्तम का सूचक था। 

चित्रों की प्रस्तुति में राजस्थान और कांगड़ा के लघु चित्रों में सौंदर्ययोध के अति 
उच्च मानदंडों का निर्वाह किया गया। तफसीलों के प्रति अत्यंत सावधानी से ध्यान देना, 
'कोमल और आकर्षक रंगों का इस्तेमाल, और कूंची का ऐसा सधा और मृदुल प्रयोग 
जिससे त्वचा और केशों में सजीवता के गुण तथा वस्त्रों में पारदर्शिता उभर आती थी, 
ये इन चित्रों को विलक्षण विशेषताएं थीं। दकुन पे अय्य क्षेत्रों की 
'ित्रकलाओं पर भी यही बात लापू होती है (६हास के लक्षण सदी में जाकर 
उभरने लगे, जब अति अलंकरण, अनुपातों के अधाव, अदक्ष रेखांकन, भारी हाथ से 
प्रयुक्त गाढ़े रेगों और भरी-भरी सतहों के,फलंस्वरूप चित्र बहुत स्थूल और गतिहीन 
से दिखाई देने लगे।? है के 


पु 'संफेने ५ 
मल 2 है... 3 
इतिहासकारों और साहित्यालोचकों में वीं सदी के भाजीय सत्य को पंडिताऊ, 
भ्रष्ट और हासोन्‍्मुख मानने की प्रवृत्ति रही है; +< ०.४ 


इस भ्रष्ट युग में जिस साहित्य को सृष्टि हुईं उसमें ये सभी दोष थे जिनसे स्वय॑ 
समाज ग्रसित था। उसका काव्य रीत्यानुगामी, शब्दाडंबर से चोझिल और दुरूह 
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था। उसका भाव छदो को कृत्रिम सीमाओं से बंधा हुआ था, और उसका मिजाज 
शेहिकता और आध्यात्मिकता के बीच हिचकोले खाता रहता था, जिनमे से दोनों 
को गहन अतुभूति का अभाव था। वह निराशावाद और हठाशा के बादलों से 
आच्छन धा। वह यथार्थ से पलायन में शाति ढूढता था? 


बहुत स्ले अन्य विद्वानों द्वारा व्यक्त यह दृष्टि प्राकु-औपनिवेशिक काल के भारतीय 
साहित्य में उभरती कतिपय महत्वपूर्ण प्रवृत्तियों को अनदेखो कर देतो है। सच तो यह 
है कि अठारहवीं सदी के साहित्य में रूप और अतर्वस्तु दोनों दृष्टियों से पूर्ववर्ती काल 
की 'रगी-पुती और चापलूसी भरे” सस्कृत परपय के त्याग की प्रयल प्रवृत्ति दिखाई 
देती है। उर्दू में मोर और सौदा, उड़िया मे ब्रजनाथ चोडाजेना, यगला में भरतचढ्र राय 
और तेलुगु में बेमना ने जनता के लिए साहित्यिक अनुभव के नए आयाम प्रस्तुत किए।* 
चतुरबिनोद अबिकाविलासऔर समखरग्रण के रचयिता ब्रजनाथ बोडाजेना (730- 
95) ने साहित्य-रचना की कई शैलियों में प्रयोग किया। चर विनोद अंशत: गद्य और 
अशत मुक्त छद मे लिखा गया। यह ऐसे समय मे एक नूतन प्रयास था जब भारतीय 
साहित्य मे न॒तो गद्य का विकास हुआ था और न मुक्त छद का।“ यह पूरे उडिया साहित्य 
का अकेला ऐसा गद्य है जो मौलिक, सुनियोजित और सपूर्श है। शैली अदभुत ताजगी 
से भरी, उन्मुक्त, यार्वालापात्मक और आधुनिक गद्य के बहुत करीब है।”' इससे भी 
अधिक महत्व को बात यह थी कि घोडोजेतः को गद्य शैलो आम आदमी की बोली 
के बहुत निकट थी। बगला में अठारहवों सदो का पूर्वार्ध महान साहित्यिक हलघलों 
का काल था,** और रामेश्वर भट्टाचार्य ठथा भरतचद्र राय नई प्रवृत्ति के प्रतिनिधि थे? 
अनपूर्णामंगल जयी के लेखक भरतचद्र राय को रवोंद्रनाथ ठाकुर के पूर्व बंगला का 
सबसे प्रमुख कवि मात्रा जाता है। इस ब्रयी का विध्यदुदर वाला भाग उत्तीसबों सदो 
के लगभग अंत तक कलकत्ता के साहित्यिक क्षेत्र को प्रभावित करता रहा ।* इस काल 
के बगला काव्य कौ एक महत्वपूर्ण विशेषता रचना की लोकर्य शैली और देवताओं 
को आम आदमी को छवि मे उतारने को कोशिश थी। यह दूसरी खूबी समकालीन लघु 
चित्रकला को भी थी। रामेश्वर भट्टाचार्य कृत शिव-सकोर्वक (70) में शिव एक 
मामूली और गरीब किसान है और नायिका (गौरो) उस गरीब किसान की पत्लो है, 
जो दो बक्त को रोटी और चद गड कपडे से संतुष्ट है # अठारहथीं सदी के उत्तरर्ध 
में अतर्वस्तु में यह परिवर्तन और भो प्रबल हो उठा। इस काल मे लोकप्रिय शैली में 
लिखी बेगारो को दुर्दशा और दीवान की निवुक्ति के खिलाफ रैयत के विरोध जैसे कुछ 
विषयों को स्थाद दिया गया।* 
अठारहवों सदी उर्दू शायरी का उत्कर्ष काल था। यद्यपि उसको अतर्वेस्तु रूमानी 
थी तथापि उप्तको काव्यात्मक कल्पना अत्यधिक परिष्कृत थी। यह उर्दू साहित्य के 
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तीन अप्रतिम शायरों का काल था : सौदा (73-80), मीर (720-870) और 
दर्द (१79-85) ।शाही नगर की छीजतो श्री-समृद्धि के प्रति वे जायरूक थे और उनकी 
शायरी में उस त्रासदी का चित्रण किया गया जिससे समाज ग्रस्त था। सामंती भाग्यवाद 
के अधीन मेहनत-मशक्‍्कत करते आम आदमी की ञ्ञासदी को प्रतिबिबित करने वाली 
उनकी शायरी में उनके काल का सांस्कृतिक आचार-व्यवहार ऐसे मुह़रे में अभिव्यकत 
हुआ जिसे आम आदमी समझ सकता था। 
उड़िया, बगला, तेलुगु तथा मलयालम और शायद अन्य भाषाओं मे भी इस सदी 
में लोक साहित्य की दिशा में बढ़ते कदम को स्पष्ट लक्ष्य किया जा सकता था। यह 
'काल अति सस्कृतनिष्ठ शैली में उच्च वर्गों से सबधित विषयों को प्रधानता देने वाली 
साहित्यिक परंपरा से निश्चित मुक्ति का द्योतक था और जिन भाषाओं में यह मुक्ति 
पहले ही सपन्‍न हो चुकी थी उनमें नई दिशा में और भी प्रगति हुई। भाषा के देशीकरण 
की प्रक्रिया धीरे-धीरे प्रबल होती चली गई। जैसा कि ऊपर उल्लेख किया जा चुका 
है, विषयों को दृष्टि से भी साहित्य शजदरबाएं को सीमाओं को त्तोड़कर उससे बाहर 
के जीवन के सुख-दु-ख की स्थितियों के प्रति अधिकाधिक संवेदनशील होता चला 
'गया। शुद्धतावादियों ने इस परिवर्तन को हास के रूप में देखा है, जबकि इसे एक स्वस्थ 
प्रवृत्ति मानना चाहिए। परंतु यह "प्रवृत्ति उन्‍्नीसवीं सदी में समाप्त हो गई, और भारतीय 
साहित्य अपनी सहज ऊर्जा खोकर पश्चिम का जरूरत से ज्यादा अनुकरण करने लगा। 
संगीत 
जी बात चित्रकला तथा साहित्य के यारे में कही गई है वह रचनात्मकता के अन्य क्षेत्र 
पर भी लागू होती है । कर्नाटक संगीत के क्षेत्र में अठारहवीं सदी प्रसिद्ध त्रिमूर्ति, त्यागराज 
(759-847), मुत्तुस्वामी दीक्षितर (775-835) और श्याम शास्त्री (१763- 
१827) का काल था। गीतरचना की प्रभूतता,” जैलो की विलक्षणवा और रागरों की 
प्रस्तुति में मौलिकता से युक्त इन संगीत-साधकों ने संगीत की तत्कालीन परपरा में एक 
स्पष्ट परिवर्तन संपादित किया और कर्नाटक संगीत के इतिहास में एक नए युग का 
प्रवर्तन किया।* मुनुस्वामी और श्याम शास्त्री की रचनाओं में पांडित्य की अधिकता 
थी और इसलिए उन्हें समझना कठिन था, परेतु त्यापणज बहुत लोकप्रिय और भावनात्मक 
रूप से प्रभावित करने वाले रचनाकार थे। मुत्तुस्वामी दीक्षितर की रचनाएं मुख्य रूप 
से संस्कृत में थीं, कितु श्याम शास्त्री और त्यागराज ने तेलुगु का उपयोग किया। तोर्नो 
उच्च कोटि की सृजनात्मक क्षमता से सपन्‍न थे; उन्होने नए रागों और नए तालों की 
रचना की, और उनमे एक ही राग में नवोन्मेष करने की क्षमता थी 7 श्याम शास्त्री 
ने भंजी कलाणडा और चितार्माण जैसे अपूर्व रायों में जो रचनाएं को वे इस बात का 
प्रमाण हैं कि उनमें ऐसे क्षेत्रो में भी नए रूपों को उद्घाटित करने की क्षमता थी जो 
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औरों के लिए स्पष्ट हो सर्वथा बजर थे। बोब्बिली निवासी केशबैया के साथ उनकी 
प्रतियोगिता उनकी सृजनात्मक क्षमता का शायद सबसे उत्कृष्ट उदाहरण है। तंजौर के 
महाग़जा के दरबार में आयोजित प्रतियोगिता में केशवैया ने एक राग प्रस्तुत किया और 
उसके बाद अलग-अलग जातियों और गतियों में तान पेश किया। श्रोता यह देखकर 
हर्षोल्लसित हो उठे और केशवैया हतप्रभ रह गए कि श्याम शास्त्री ने उन्हीं तानों को 
न केवल और भी कुशलता से प्रस्तुत कर दिया बल्कि उनमें कई ऐसे डपतान भो जोड़ 
दिए जिनकी केशवैया को कोई जानकारी तक नहीं थी” कर्नाटक सगीत के इतिहास 
में महानतम रचनाकार त्यागराज़ की मेघा न केवल उनकी मौलिकता और उस नवोन्मेपक 
क्षमता में निहित थी जिसके सहारे वे एक ही राग की रचना को कई रूप दे देते थे 
बल्कि सगीत को उससे अपरिघित जनसाधाएण तक ले जाने में भी समाहित थी। वे 
रचना के एक नए रूप और नई शैली के उद्भावक थे, जिसके उदाहरण गेय नाटकम 
(आपेरा) और घन राग पचरत्नम हैं" उन्होने कई नए रागों का भी सृजन किया, जिनमे 
महत्वपूर्ण हैं देवमित्र वर्षिणी, सारमती, फलरंजिनी और उमाभरतम ? त्यागएज कौ 
रचनाओ, विशेष रूप से उनके भक्ति गीठो ने आबादी के बहुत बड़े हिस्से को एक 
नई सास्कृतिक अनुभूति की ओर आकृष्ट किया। 

इस सगीत तिमूर्ति का काल भारत के सास्कृतिक जीवन के अत्यधिक रचनाशील 
युगो मे से था। डबके योगदान का मूल्याकन करते हुए एस सीता ने लिखा है : 


त्रिमूर्ति की कृतिया रगो की सर्वप्रमुख परिभाषा हैं, और ' ध्वनि की अमूर्त तसवीर' 
को रागात्मक वैयक्तिकता के सजीव चित्रण से उनके लक्षणों के मानकीकरण में 
सहायता मिली। इसके फलस्वरूप मदोधर्म संगीत का, उसके विविध पहलुओं 
के साथ, विकास हुआ। इससे विभिन चरणों में राग की विस्तृत प्रस्तुति, व्यवस्थित 
तान और घनम के गायन तथा जटिल पल्‍्लवी प्रस्तुति का उदय हुआ।९ 


अठरहवीं सदो में धर्मदर्शन के अध्ययन मे शाह वलौउल्ला का योगदान,+ नश्षत्र-विज्ञान 
तथा शहर-योजना के क्षेत्रों मे महाराजा जयसिंह के प्रवत्व४ और वास्तुकला का विकास 
ये सब भी अन्वेषण के महत्वपूर्ण क्षेत्र होते चाहिए। 


धर्म 


अगरहवी सदी के 'अंधकार' और उननीसवीं सदी की 'आभा' कौ तुलना करने मे धर्म 
और शिक्षा के क्षेत्रों की ओर विशेष ध्यान दिया गया है। कहा गया है कि अठारहवों 
सदी मे धर्म रूढिवादी और अंधविश्वासपूर्ण आचाएं से ग्रस्त था, और इसके विपयेत 
यूगेपीय बौद्धिक प्रभाव से प्रेरित सुधार आदोलन ने धर्म की आधद्य शुद्धता को पुत 

प्रतिष्ठित कर दिया। इसी प्रकार, यह राय भी जाहिर को गई कि अठारहवों सदी को 
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बौद्धिक गतिहीनता और अज्ञान को मिटाने के लिए पाश्चात्य शिक्षा ने ज्ञान का प्रकाश 
'फैलाया, जिससे अंत मे राजनीतिक और सामाजिक प्रगति भी संभव हुई। यह भारत 
संबंधी इतिहासलेखन का एक सुपरिचित विषय है, जिसका पल्‍लवन जे.एन. फर्कुहार 
से लेकर आर.सी. मजुपदार तक बहुत सारे इतिहासकारों ने किया। मजुमदार ने लिखा : 


सदियों से धार्मिक विचारों तथा सामाजिक रीति-रिवाजों के एक निश्चल समूह 
के सादे में ढले गतिशून्य जीवन पर अचानक एक नई विचारधारा फूट पड़ी । 
उससे धर्म के प्रति आलोचनात्मक दृष्टिकोण का जन्म हुआ और राज्य तथा समाज 
के उद्भव की तलाश को भावना जाग्रत हुई, जिसके आधार पर उनकी उचित 
संभावना और कार्य निर्धारित किया जा सकता था। 


दोस्थितियों को यह विपरीतता दरशाने के पीछे भारतीय सामाजिक संस्थाओं के गतिहीन 
स्वरूप, नैतिक तथा आचारशास्त्रीय अध:पतन, शैक्षिक तथा वैज्ञानिक, पिछड़ैपन और 
सबसे श्रद़कर भारतीय मानस की एक 'हासोन्मुख” समाज की समस्याओं से दो-दो 
हाथ करने की अक्षमता की मान्यताएं विद्यमान थीं।वास्तविकता यह है कि उपनिवेशवाद 
के सिद्धांककारों और उनके आधुनिक इतिहासकार रूपी अवतारों के लिए यह एक ऐसा 
सुविधाजनक ढांचा था जिसके माध्यम से औपनिवेशिक शासन को एक प्रकार की वैधता 
प्रदान की जा सकती थी, क्योंकि उनका कहना था कि यदि यूरेपीय ज्ञान ने भारतीय 
मानस को सचाइयों को देखने का प्रकाश न दिया होता तो उनमें अपने समाज के दोपों 
के प्रति एहसास भी नहीं जगता। 

संप्रदायो और जातियों की जकड़ में पड़े अठारहवीं सदी के हिंदू समाज में लोकप्रिय 
धर्म जादू-टोने, सर्वचेतनावाद और अंधविश्वासों से ग्रस्त हो गया था। बहुदेववाद और 
मूर्विपूजा ने धर्म को लंबे-चौड़े कर्मकांड का पर्याय बना दिया था, और धार्मिक आचारों 
तथा कर्मकांड में आत्मपीड़्न और पशु-वलि को कुरीतियां समा गई थीं। अज्ञानी 
जनसाधारण के भोलेपन और अंधविश्वास का लाभ उठाकर पुरोहितों ने धर्म को, 
राममोहन राय के शब्दों में, "ठगी की एक प्रणाली” में परिवर्तित कर दिया था, और 
धार्मिक पूजा को “देवता की पूजा नहीं, यल्कि देवता पर जोर-दबाब डालने की क्रिया, 
र्श्‌ उसके आवाहन को प्रार्थना नहीं चल्कि जादुई मंत्रों का प्रयोग'* बना दिया था। 
धर्म को कलुषित करने वाले इन दोषों का जिक्र कर देने के वाद असली जरूरत इस 
बात का पता लगाने को रह जाती है कि समाज ने इस परिस्थिति का क्या उत्तर दिया? 
जया इस सबके प्रति उदासीनता और स्वोकृति की आम भावना थी, या कि धार्मिक 
हि को बदलने और शुद्ध बनाने का कोई प्रयल किया गया? अठारहवों सदो के 
दौरमें भारत के लगभग सभी हिस्सों में भरंपरा-विरोधी संप्रदायों के उदय से दूसरे प्रकार 
के उत्तर को संभावना का संकेत मिलता है। 
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शिक्षा 

शक अन्य आप मान्यता यह है कि अठारहवी सदी के भारत मे घोर अज्ञान फैला हुआ 
था। वे कहते हैं, पाश्चात्य शिक्षा कौ मुक्तिदायी भूमिका के बिना भारतोय मानस प्रमाद 
'की स्थिति में हो पडा रहता। आश्चर्य को बात है कि उन्‍्तीसवी सदी के आरभ में 
प्राच्यविदों और अग्रेजबादियों के बौच जो विवाद छिड़ा हुआ था उसके बावजूद भारत 
भे शैक्षिक प्रगति से सबधित लगभग सभी बहसों में देशी शिक्षा प्रणाली और उन्‍्नीसवां 
सदी मे भारतोय बौद्धिक जनो द्वार विकसित शिक्षा विषयक विचारों कौ ओर, जो 
औपनिवेशिक शिक्षा प्रणाली से भिन्‍त्र थे, कोई ध्यान नहीं दिया गया। उन्हें या हो 
अस्तित्वविह्ेन या निरर्थक मानकर खारिण कर दिया जाता है। दुर्भाग्यवश्य, प्राकू- 
औषपनिवेशिक काल मे शिक्षा की स्थिति के सबध में हमाण ज्ञान संतोषजनक नहीं है; 
यहां तक कि उसके स्रोत भो सोमित और अपर्याप्त हैं। यूरोपीय यात्रियों तथा ब्रिटेल 
के अधिकृत प्रतिनिधियों द्वारा प्रसनवश कही गई कुछ छिटपुट बातों के अलावा समकालीन 
ज्लोतों का लगभग कोई अस्तित्व ही नहों है। इसका एकमात्र समाधाव यही है कि हम 
'उनलोसवों सदो के आरभिक दौर भें शिक्षा को स्थिति से स्बाधत रिऐोर्टों से प्रासंगिक 
निष्कर्ष निकाले, क्योकि उनसे देशो शिक्षा प्रणाली के सगठन, विस्तार और अंतर्वस्तु 
के विपय मे हमे काफी अतर्टृष्टि प्राप्त होती है। मद्रास प्रेसिडिसी के सबध में टामस 
मनये की १822 को रिपोर्ट, बबई प्रेसिडेंसो के विषय में माउट स्टुअर्ट एलर्फिस्टने को 
१823 की रिपोर्ट और बगाल प्रेमिंडेसी के बारे में विलियम एड्म की 835-38 को 
रिपोर्ट उनमें से सबसे अधिक महत्वपूर्ण है। इनमें से भी जिलावार सारिस्यिको से युक्त 
'एडम की रिपोर्ट सर्वाधिक विस्तृद और ज्ञानवर्धक है देशी शिक्षा प्रणाली से अपने गहरे 
लगाव के कारण उसने देशी शिक्षा की स्थिति के सबध में त्फसोलवार छानबीन को। 
'बबई और मद्रास को पिपोर्टों में ऐसे उत्साह का अभाव था, यद्यपि एलर्फिस्टन और 
मंनरो में पारंपरिक सस्थाओं के पति बहुत सम्मान था। फलते: इन दो प्रेसिडेसियों से 
संबंधित रिपोर्ट मोटे और प्रार्थमक किस्म कौ रह गईँ। 

शिक्षा के महत्व के प्रति, खास तौर से समाज के ऊपरो बर्ग के सदस्यों मे, आम 
जागरूकता थी, यह स्पष्ट दिखाई देता था। विद्वानों और शिक्षकों दोनो को अभिजात 
वर्ग के लोग और आम आदमी बहुत् सम्माद कौ दृष्टि से देखते थे, और शिक्षित लोगों 
का समाज में विशिष्ट स्थान था। एडम का कहना है : 


सस्कृत विद्यालयों के शिक्षक और विद्यार्थी हिंदू समाज कौ अभ्यासपूर्वक निखारी 
गई प्रज्ञा हैं, और उनका वही सम्मान है और वहीं प्रभाव है जो अभ्यास्तपूर्वक प्रज्ञा 
प्राप्त करने वाले लोगों का हमेशा होता है! देशी समाज को उसकी वास्तविक 
लण, रूप और चित्र देने में जितना प्रभाव इन शिक्षित लोगों के समूह का है उससे 
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अधिक समाज के ओर किसो वर्ग का नहीं है? 


शाज्य के प्रत्यक्ष नियंत्रण और निर्देश की अनुपस्थिति में शैक्षिक संस्थाओं का अनुरक्षण 
समाज के स्वैच्छिक प्रयत्नों के सहारे किया जाता था। शासकों और सरदारों द्वारा दिए 
जाने वाले विस्तृत अंशदान कलाओं और साहित्य को प्रश्नय देने का एक महत्वपूर्ण स्नोत 
चे।मणठा प्रदेशों का प्रभार संभालने पर एलर्फिस्टन ने पाया कि पेशवा द्वारा 5,00,000 
रुपए पारमार्थिक प्रवृत्तियों पर खर्च किए जाते थे और दक्षिणा की प्रथा से क्लासिकी 
विद्या के अध्ययन को प्रोत्साहन मिलता था।* बगाल में, नदिया का राजा किशनचंद्र 
और राजशाही की रानी भवानी शिक्षा में गहरी रुचि लेती थी। कृष्णचंद्र चुगीघरों पर 
उपस्थित होने वाले प्रत्येक छात्र को 200 रुपए की छात्रवृत्ति देता था और राती दान 
द्वात संस्कृत शिक्षा को प्रोत्साहन देती थी /' कर्माटक में तंजौर, त्रावणकोर, कोचिन 
और लगभग सभी अन्य राज्यों में शासक और उनके अधीनस्थ सरदार ज्ञान की अभिवृद्धि 
मे योगदान करते थे। 

शिक्षण संस्थाओं को मोटे तौर पर दो वर्गों में विभाजित किया जा सकता है । पहला 
वर्ग था देशो प्राथमिक पाठशालाओं का और दूसरा उच्चतर शिक्षा की संस्थाओं का। 
एडम ने पहले बर्ण में दो प्रकार को पाठशालाओं का उल्लेख किया है। पहले प्रकार 
को शालाएं मुख्य रूप से किसी एक हो धनादूय परिवार से समर्थन प्राप्त करती थीं 
और दूसरे प्रकार की शालाएं शहर या गांव के उस समुदाय से सहारा पाती थी जिनके 
बीच वे स्थापित की जाती थीं। पहले प्रकार को पाठशालाओं का मुख्य उद्देश्य था : 


उन संपन्‍त हिंदुओं के बच्चों को शिक्षा देना जो उन्हें मुख्य रूप से समर्थन देते हैं; 
परतु चूंकि शिक्षक को उस स्रोत से ठौन रुपए माहवारी से अधिक कदाचित ही 
मिलता हो इसलिए उसे आसपास से उतने अतिरिक्त शिष्य जुटाने को छूट होती 
है जितने वह जुटा सकता है या जितने को संभाल सकता हो। बे उसे दो रुपए 
आठ आने माहवारी के हिसाब से अदायगी करते हैं, और इसके अतिरिक्त प्रत्येक 
शिष्य उसे महीने के अंत मे इतना चावल, दाल, तेल, नमक और सब्जियां देता 
है जितने में एक दिन गुजारा हो सकता है? 


परंतु यह व्यवस्थ, केवल सुखी-संपन्‍्म परिवारों को ही जरूरत पूरी नहों करती थी; 
कुल मिलाकर पड़ोस के बच्चे भी उसका लाभ उठाते थे * इस घरेलू व्यवस्था को हिसाब 
में शामिल किए बिना प्राकु-औपनिवेशिक भारत को शैक्षिक मुविधाओं का मूल्यांकन 
नहीं किया जा सकता। 

दूसरे वर्ग के विद्यालयो का खर्च केवल विद्यार्थियों के अशदानों से चलता था। 
प्रत्येक विद्यार्थी चार आने से एक रुपया माहवारी देता था, जिसके अलावा शिक्षक को 
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अत्येक विद्यार्थी से एक महीने में एक दिन का खाना-पोना प्राप्त करने का हक था। 
अलग-अलग शिक्षको द्वार सर्चालत, या पदिरोें तथा मदरसों से सब अथवा पारमाधिक 
संस्थाओं द्वार समर्थित पाठशालाए और मदस्से इसे वर्ग में आते थे। 

अठारहबीं सदी में सस्कृत, अरबो और फारसो को उच्चतर शिक्षा के अनेक केद्र 
कऋूल-फल रहे थे। फोर्च्स ने दर्ज किया . 


बनासस तथा हिंदुस्तान के विभिन भागों में हिंदू महाविद्यालयों और ब्राह्मणीय विद्या 
भदिरों को देखकर हमें बहुत हर्ष होता है, वे उपयोगी संस्थाए हैं, और भले हो 
उनका लाभ खास-खास जातियों और खास-खास कोटियो के लोगों वक सीमित 
हो, फिर भी वे उस हद तक साहित्य, आरोग्य विद्या और विज्ञान के पालने का 
'काम करते हैं जिस हद तक इन विषयो को हिंदुओं के घीच आवश्यक माना जाता 
है।* 


सस्कृत विद्या के प्रमुख केद्र बनारस, उर्जन, विरहुत, नदिया, राजशाहो, तंजौर और 
ज्रिवेद्रण में थे १8१8 पे कलकत्ता में सस्कृत के अध्ययन के 28 विद्या मदिए थे, जिनमें 
१73 छात्र थे, 80। में चौबीस परणगने में 90 और नदिया में 3) विद्या मदिर थे, जिनमे 
747 छात्र थे। 834-35 में एडम ने सस्कृत शिक्षा के 38 महाविद्यालय, हिंदू कानून 
के १9, सामान्य साहित्य के १3, तर्कशाम्ब्र के दो और चेदात, त्तात्रिक, पौराणिक तथा 
आरोग्य विद्या के चार महाविद्यालय राजशाही मे पाए उसके अनुसार, बगाल मे 
,26,000 विद्या व्यसनी लोग सस्कृत के अध्ययन-अध्यापन में लगे हुए थे * इसलामो 
अध्ययन के केद्र जौनपुर, लखनऊ और पटना थे। 

प्राकु-औपनिवेशिक भारत में उपलब्ध शैक्षिक सुविधाओं का परिमाण विद्टानों के 
बीच विवाद का विषय रहा है। एडम का अनुमान था कि उननीसर्वी सदी के आरंभ 
में बगल में ,00,000 देशी प्राथमिक पाठशालाएं थीं? प्रात को आध्ादी का हिसाब 
4,00,00,000 रखते हुए एडम इस निष्कर्ष पर पहुचा कि प्रत्येक 400 की आबादी पर 
'एक ग्रामीण 'पाठशाला थी। उसने यह अनुमान भी लगाया कि विद्यालय जदे को उम्र 
के हर 73 बच्चों पर और हर ३0-32 लडकों पर एक प्राणीण पाठशाला थी :४१ 


देखा जा सकता है कि ग्रामोण पाठशालाओं को प्रणाली विस्तृत रूप से प्रचलित 
है, अपनी पुरुष सतानों को शिक्षा देने को इच्छा निम्नतम वर्गों के माता-पिता के 
मन में भी बहुत तीव्र रहो होगी, और उसके लिए सस्थाएं यही हैं, क्योंकि लोगों 
को आदत और देश के रिवाज से उनका चोली-दामन का सबंध है * 


उकन प्राथमिक पादशालाओं में उपलब्ध सीमित सुदिधाओं और उनके शिधिल सगठन 
के बावजूद प्रत्येक 400 लोगों था पाठशाला जाने की उप्र के प्रत्येक 73 बच्चों पर ऐसी 
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'एक पाठशाला का अनुपात विश्व के किसी भी देश की तुलना में बेहतर ही है। फिलिप 
हार्टेग ने इसे एक कोरी कल्पना और अविश्वसनीय अतिरंजना कहकर खारिज कर 
दिया है? क्या यह एक कोरी कल्पना और अतिरंजना थी ? एडम द्वारा एकत्र की गई 
सूचना के अनुसार, मुर्शीदाबाद, चीरभूम, बर्दवान, दक्षिण बिहार और तिरहुत जिलों में, 
जिनकी कुल आबादी 56,79,778 थी, 2,567 प्राथमिक पाठशालाएं थीं, जबकि प्रकल्पित 
अनुपात :400 के आधार पर उनकी संख्या 4,200 होनो चाहिए थी” इस प्रकार 
एडम का हिसाब गलत लगता है। लेकिन इन पांच जिलों से सबंधित आंकड़ों में घरेलू 
शिक्षा के केद्र शामिल नहीं किए गए, जो शैक्षिक संरचना के महत्वपूर्ण घटक थे। घरेलू 
पाठशालाओं को शामिल कर लेने से तसवोर में काफ़ी बदलाव आ जाएगा। उदाहरण 
के लिए, मुशोदाबाद, दौलतयाजार, नांघिया, खुलना, जहानाबाद और भसरा के छह थानों 
की 4,96,974 लोगों की आबादी पर 288 प्राथमिक पाठशालाएं, 80 विद्या मंदिर, पाच 
अन्य विद्यालय तथा 4,747 घरेलू शिक्षा की शालाएं थीं, जिन सबको मिलाकर आंकड़ा 
2,20 पर पहुचता है, जबकि :400 के अनुपात के लिए उसके ,244 होने की जरूरत 
है। 6,786 विद्याधियों में से 2,4१4 घरेलू केंद्रों में शिक्षा प्राप्त कर रहे थे, इससे प्राक्‌ृ- 
औपषनिवेशिक भारत में घरेलू शिक्षा का महत्व उजागर होता है। घरेलू शिक्षा को हिसाब 
में शामिल करते ही एडम का आकलन न कोरी कल्पना रह जाता है और न अतिरंजना। 
यद्यपि बंबई और मद्रास प्रेसिडेंसियों से संबंधित सूचना उतनी विशद नहीं है जितनी 
बगाल विषयक सूचना है, तथापि एडम के निष्कर्ष इन दो प्रांतों पर भी उतने ही लागू 
होते हैं। मद्रास में मनरो को हर गांव में, लगभग ,000 की आबादी पर, एक प्राथमिक 
शालामिलो। जिला कलकररों से प्राप्त रिपोर्टा के अनुसार, इस प्रेसिडेंसी कौ ,28,50,944 
की आबादी पर 2,498 विद्यालय थे ।इनमें घरेलू शालाओं से संबंधित सुविधाएं शामिल 
नहीं हैं। घरेलू केंद्रों में शिक्षा प्राप्त करने वाले विद्यार्थियों की संख्या अन्य शालाओं 
में पढने वाले विद्यार्थियों से पांच गुना थी। मनरो का अनुमान यह था कि स्कूल जाने 
को उ्र के प्रत्येक तीन बच्चों में से एक शिक्षा प्राप्त करता था / मैलकम की टिप्पणी 
थी कि मध्य भारत में सौ घरों के प्रत्येक गांव में एक प्राथमिक पाठशाला है #* 
विश्वसनीय सूचना की अनुपस्थिति में अठारहवीं सदी के भारत में साक्षरता के 
स्तरकासही हिसाव नहीं लगाया जा सकता। तथापि बंगाल के पूर्णिया जिले में उन्‍्नीसवीं 
सदी के प्रथम दशक में बुकानन द्वारा की गई छानबीन से कुछ उपयोगी जानकारी मिलती 
है (देखिए आगे तालिका) /# इन आंकड़ों का मतलब यह होगा कि कुल आबादी का 
73 प्रतिशत पढ़ और लिख सकता था, जिससे अंग्रेजी राज ट्वारा फैलाई गई "ज्ञान ज्योति! 
की तुलना में किसी भी तरह मंद दसबीर नहीं उभरती। 
परत, शिक्षा को अंतर्वस्तु ज्ञान के क्षेत्र में, खास तौर से विज्ञान, प्रौद्योगिको और 
सामाजिक चिंतन में विश्व के अन्य भागों में हुईं प्रगति को प्रतिविंबित नहीं करती थी, 
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और न गणिव तथा विज्ञान के पारपरिक ज्ञान को आगे बढ़ाने का कोई प्रयत्न किया 
जा रहा था। इसके विपरीत, जोर साहित्यिक पाठों को कठस्थ कर लेने और व्याकरण 
तथा धर्मतत्व के अध्ययन पर था। ध्याकरण के अध्ययन में दो से लेकर बारह साल 
तक का समय लग जाता था। और कानून तथा दर्शन के अभ्यास में छह से दस साल 
तक का। शिक्षा स्मृति का व्यायाम अधिक थी और बुद्धि को जाग्रत करने की कोशिश 
कम, और गुछझ-शिष्य सबध परपरा के अनुपालन को सुनिश्चित करता था और मौलिक 
चिंतन को कोई प्रोत्साहन नहीं देता था 4 इस पणाली के दोषों की चर्चा करते हुए. एडम 
को महसूस हुआ कि 'जिस चीज की जरूरत है वह है बुद्धि का विस्तार करने और 
उसे जाग्रत करने के लिए कुछ करने को, ताकि उसे रीति-परंपरा की जकड से मुक्त 
किया जा सके।” 


कल आबादी 29,04,380 








देशी भाषाओं की पाठशालाओं के शिक्षकों की सप्या व9 
'फास्सी और अरबी मदरसों के शिक्षक 66 
ससकृत शिक्षक 643 
सामान्य हिसाव-किताब रखने को योग्यता वाले लोग १8 650 
हस्ताक्ष' कर सकने वाले लोग +46,50$ 
सामान्य कविता समझने में समर्थ पुरुष 4,830 


सामान्य कविता समझते में समर्थ स्त्रिया 






हालाकि वह शिक्षा-प्रणाली समाज को वंदलती हुई आवश्यकताओं के प्रति जागरूक 
थी और उसमें कुछ उपयोगितावादी अतर्व॑स्तु का भी समावेश किया गया। अरधो और 
सस्कृत कौ शिक्षा के क्रम मे गणित तथा विज्ञान का कुछ ज्ञान देने की व्यवस्था कर 
दी गई थी। इसके अलावा, पत्र-व्यवहार, हिसाब-किताब, व्यावसायिक और कृषि 
सबधी लेखे का प्रशिक्षण भी कुछ विद्यालयों के पाद्यक्रमो मे शामिल था।* एडम 
का कहना था कि 'जहा तक मुझे स्काटलैंड के ग्रामौण स्कूलों की याद है, मैं खुद 
"को ऐसा कहने की स्थिति में नहीं पाता कि उनमें दी जाने वाली शिक्षा का दैनिक जीवन 
'की बातों से उससे कुछ अधिक सब॒ध॑ था जितना कि बगाल की मामूली ग्रामीण शालाओं 
में दो जाने वाली शिक्षा का उससे है या होठा अभिप्रेत है #* 

अठारहबीं सदी का भारतीय समाज अपरी शिक्षा सबधी आवश्यकताओं के प्रति 
उद्ासीन नहीं था, इस विषय को और अधिक प्रतिपादित करने को जरूरत नहीं रह 
जाती। भारतीय मानस्त आगे भी साहित्यिक तथा क्लाक्षिकी शिक्षा से जुडा हुआ रहता 
या नहीं, और वह विश्व के अन्य भागों में ज्ञान के क्षेत्र में कौ गई उन्नति से बेखबर 
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रहता अथवा नहीं, यह बात सामाजिक परिवर्तन और प्रगति से अविच्छेद्य रूप से सबद्ध 
है। हालांकि टोपू सुलताम की फ्रांस से वैज्ञानिक कौशल उभार लेने को कोशिश और 
जयसिंह द्वार यूरोपीय नक्षत्र-वैज्ञानिकों के साथ किए गए आदान-प्रदान से लगता 
है कि भारतीय अन्य समाजों द्वारा विकसित ज्ञान को ग्रहण करने के प्रति उदासीन नहीं 
थे। लेकिन औपनिवेशिक हस्तक्षेप के बाद चुनाव उनके हाथों में नहीं रह गया। 
औपनिवेशिक प्रभुत्व के फलस्वरूप पाश्चात्य ज्ञान के इस देश में छन-छनकर पहुचने 
की जो प्रक्रिया आरभ हो गई उसी से उसे ग्रहण करना भारतोर्यी की मियति बन गई। 
यदि बीच में औपनिवेशिक प्रभुत्व न आ गया होता तो पूरय और पश्चिम का सवाद, 
उनका आदान-प्रदान अधिक सार्थक और रचनात्मक होता, क्योकि तब भारतीयों में 
आधुनिकता, आत्मविश्वास और अपने सास्कृतिक मूल्यों से जुडे होने का भाव उत्पन्न 
होता। 

अठारहवीं सदी के समाज के संबंध में सामान्यतः स्वीकृत कतिपय मान्यताओं 
पर आपत्ति करने के पीछे मंशा प्राकु-औपनिवेशिक भारत को आदर्श रूप में प्रस्तुत 
करने या यह दिखलाने की नहीं रही है कि जब औपनिवेशिक हस्तक्षेप हुआ उस समय 
भारत सक्रमण के द्वार पर खड़ा था। हमारा आशय यह है कि मुगल साम्राज्यीय व्यवस्था 
के विघटित होने और आर्थिक जीवन में व्यतिरिक उत्पनत होने के बावजूद बौद्धिक तथा 
सांस्कृतिक क्षेत्रों में गतिशीलता और ऊर्जा कुंठित नहीं हुईं। रचनात्मक सामर्थ्य मे असली 
व्यवधान भा में अंग्रेजों के कारमामे के अंग के रूप में उत्पन्न हुआ। 


संदर्भ और टिप्पणियां 


 रेबोंड डब्ल्य टेनाट, थाद्स आत दि एफेक्ट्स ऑफ़ प्रिटि गवर्तमेट आप दि स्टेट ऑफ़ इडोस्ताव, 
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इंगलिश एजुक्रेशन एड दि आरिजिस आफ इंडियन वेशवलिज्म, नई दिल्ली, 968, पृ 60, यदुताथ 
सरकाए, दि डिक्नाइन एंड फ़ाल आफ दि मुगल एंफ्यर, [, कलकत्ता, 4950, पृ 343-44, तागाचंद, 
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4 एचजी कौत, हिंदुस्तान अड़र क्री लासेज, 7770-820, लद॒त, 907, और एडबर्ड टॉमसन, दि 
मेकिंग आफ दि इडियन प्रिसेज, लद॒र, 943 

$ वो पो एस रशुवशी, इंडियन सोसायणी इत दि एटीय सेचुए नई दिल्‍ली, 7969, पृ 8 में उद्धृत 

6 फिलिप कैलकिस, 'दि फार्मेशर आफ रीजनल 'एलीद्स इन बंगाल', जर्ल ऑफ एशियत स्टडीज, 
अगस्त 970, पृ 799-806 

7. एप इग्राहिम कुजू, गइज आफ़ त्रावणकोर : ए स्टडी आफ़ दि लाइफ एड राइम्स आफ मार्वड 
वर्षा, जिवेद्रम, 9978, पृ 7, 99-22. पो सकुलि मेनन, तिस्वतवकोर चरिवम (सी के करीप 
द्वारा अनूदित), त्िवेंद्रम, 993, पृ 99-45, और आर. नारायण चरणिक्कर, दि हिस्ट्री आफ 
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ऋवषकोट भाग |, प्िवेंद्रम, 933, यू 84-50 

अशेक सेत,'ए प्रि-प्रिटिशा ईकातामिक फार्पेशद , वरुण दै (स ), एसपेज्टिक्स इक मोशत लाइसेड 
कलकत्ता, 977, पृ 46-79 

चही, पू 403 

रघुबशी, इडियत झोहाइटी इत दि एटीय मँँदुदे। पृ 24 

वही, पृ 28 

राबर्ट एम. लोपेक्स, ' हार्ड टादम्स एड इनवेस्टमेंट इत कल्चर ', एटती सोल्दी, सौहल एड काकमिक 
फ़ाउडेशन आए इ्टैलियत रि्रासत; न्यूयार्क, :969 

हत्मत गैज, दि क्ाइसितत आफ इडियत छिकिलाइजेशन जब दि एटीव एड अली ताइवर्टी सेंचुरी 
लद॒न, 938, पू 6-7 

एम एस रधावा, इडियत समिविए कर प्रटिय, नई दिल्‍ली, 98, पृ 6 

पुकुदलाल, गढ़वाल फ्रेटिंए नई दिल्‍ली, 968, कार्ल खडालावालां, दि डेवलप्पेट आफ स्टाइल 
इत इडियत ऐटिंए, दिल्‍ली 974, पृ 88-92, जपौला प्रिज भूषण, दि वर्ल्ड आफ़ इडियवसिविए वर्स 
टोकियों, 4979, प्‌ ॥83, एम एस रधावा, कायडा रखता ऐटिंफफ नई दिल्‍ली, व970, पृ ॥ 
१3 

पी ब्राउन, इंडियन प्रेंटिग अडर दि मुगत्स् न्यूपार्क, 975, पृ 69-77 

आतदकुपार स्वामी, दज्यूत णटिय, न्यूयार्क, 975, पृ ॥-6 

पारियों बुसागली, इडियत पिनिएकर्द लद॒त, 966, पृ 3 

रधावा, इठियत सिरिएचर पेंटिंग पृ 80 और जिजभूषण, दि कर््ड आफ इडियत मिरिएचर्स पृ 
]&6 

औतीचद्, ' जताल सर्वे ऑफ राजस्थान पटि, बूदी', सार्य 200, मार्च 7958 

डब्ल्यू जी आचचा, इड्रियत्र ऐटिंग्स श्गप दि ग्जाब हिल्स दिल्‍ली, ॥973 

ची एत गास्वासी, प्रहाडी परिस्स आफ़ दि उल-देमयक्ती थीम नई दिल्‍ली, 975, पृ 2- 
अठारहवीं सदी फे गजस्थातर का साहित्य, जिसते भक्ति आदोलत से चहुत कुछ ग्रहण किया, इस 
प्रभाव का सूचक है 

किशनगढ़ का शाप्षक सावंत सिह बनी ठदी के प्रेय में पड गया, बती ठत्तो एक बहुत ही गुणों 
दासी थी, उसने बत्ो ठनी से विवाह करके सिंहासन का त्याग कर दिया और मधु चला गया. 
ब्रिजभूषण, दि वर्ल्ड आफ इडियत प्रितिएकर्स पृ ॥67 

इसके अनेक उदाहरण दिए जा सकते हैं, भसलत्र देखिए ' दारा शिव्रीह कौ बरात', अवध, लगभग 
4760, त 58 58/38, राष्ट्रीय संग्रहालय, तई दिल्‍ली, 'रागितरी-भैरवी ', दकते, लगभग ॥725, ने 
22 3292, प्रिंस आफ़ वेल्स संग्रहालय, बरई, और *अपने शागिदाँ के साथ मौलवी", दकत, 
अठारहवीं मदी का प्रारप, 3 27 3427, प्रिंस आफ वेल्स सग्रहालय, बबई 

उदाहरणार्थ, देखिए द्िजभूषण कृच दि वर्ल्ड आफ इडियत वितिएकर्फ में प्लेट 67, 75 और 79 
ताराब६, हिस्टी आफ़ क्रीडम शूवसेट इतर इडिदश ।, पृ ॥92 

तमिल साहित्य के बारे में चदद॒तजत ने इस प्रकार लिखा है : “इस काल का साहित्य वैयाकरणों 
को कष्टललाध्य कल्पताओ और पडिताऊपत के प्रयोगों से भय हुआ है, और पूर्ववर्ती साहित्य की 
सरलता, स्पष्टता और सयतता तिरोहित हो जाती है. इम्र काल के अधिकतर कवि न केवल आख्यात॑ 
प्रस्तुति में बल्कि वर्णन में भी नकल और पुतयादृनि करते दिखाई देते हैं. काव्य कौ रूचि में परिष्कृति 
आ गई थी और कवियों के महत्व का विर्धारंण उतके अनुप्राणों कौ भरमार और छदों की बलावाजी 
के आधार पर फिया जाता है इस काल की बहुत सी रचनाओं में उतनी कतात्मकता महीं है जितनी 


5) 


दड़ाछक् #द्नडड 


कफ्रफ्रेहेनेफ्रेड 
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कृत्रिम है, और इसलिए इनमे से बहुत सो कृतियां विष्यृव हो गईं हैं. नागेद्र (स ), इंडियन लिटरेच:, 
आगरा, 959, पृ 43, साथ हो देखिए आरके बहआ, हिस्ट्री आफ़ असमोज लिखरेबट नई दिल्‍लो, 
9६५, पृ 02.' 

मुहम्मद सादिक, ए हिस्ट्रो आफ उर्दू लिग्रेचर नई दिल्‍्तो, 4964, पृ 66-१6, एम बावू स्सेना, 
ए हिस्दी आफ उर्दू लिखे, इलाहाबाद, 940, पृ 54-66, जार्ज बोयर्स, 'इनटलेक्चुअल एड 
'कलचरल कैरेक्टरिस्टिब्स आफ इडिया इन चेंजिंग एण, 7740-800', जर्तल आफ़ एशियन 
स्टडौज, नवबर, ११65, डब्ल्यू एव कैंबेल, *दि घन ग्रेट पोएट आफ दि पोषुल', घी आर नारला 
(सं.), वेमता धू वेस्टर्न आइज, नई दिल्‍्तो, 969, पृ 50-67, जो घो झ्लोतापति, हिस्ट्री आफ़ 
देजुगु लिएरेचट, भई दिल्‍लो, 4963, पृ 36, मायाधर मानस्लिंह, हिल्ट्री आफ उडिया लिटरेचट नई 
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चही, पृ 9. 

बहाँ, पृ 598-59 
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जएसिंह ने दिल्‍ली, जयपुर, उज्जैन, मषुग और बतारस पे घांच वेधशालाए स्थापित को. बवेरिया, 
फ्राप्त और पुर्तगाल के नक्षत्र-वैज्ातिक इस विषय पर चर्चा करने के लिए बहुधा उसके दरबार में 
आया करते थे, और फलत, जपसिंह ने नक्षत्र-विज्ञात के क्षेत्र में यूरोप में हुई प्रगति की अच्छी 
जागकाए प्राप्य कर लो थी, यह इस बात का सूचक है कि भारत के ज्ञाव का यूरेपर मे हुई प्रगति 
से किस्र प्रकार सपर्क और आदान-प्रदान हुआ होगा. यह बात भो महत्वपूर्ण है कि देश भर के 
विद्वानजयपुर में एकत्र हो गए थे. वो एस. भटनागर, लद्फ एंड यइम्स आफ सवाई जयसिंह, दिल्‍लो, 
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में शयद पहला योजग़बद्ध नगर था. उसको योजना झिल्पद्मस्त में दिए गए डिजाइनों के अनुसार 
नहों, बल्कि जयपिंह के अपने डिजाइन के मुताबिक तैयार की गई थी असीमकुझार राय, हिस्टों 
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शाप हो देखिए हरमत गेज, "लेटर मुगल आर्किटेक्चर', माई जिल्द )., अऊू 4, सित्रवर 953, 
और पर्ठों ब्राउन, इंडियन उपकिटेस्चर : इसलप्मिक प्रोरियड, बबई, ॥953, पृ ॥3 





व के के 





आप सन सजूनदत (स) क्िडिए डीय्पटियों गट इ डिघव रद जिद हे, प्टदवी, रूवएँ, 9:5, 
चू हद 
कह अब /चि + रिक्ति बक्परे ऋन सज्तव दर इ्दाफद, 7728, प. 4% 


हु. बदन ददिमजिरचदजोी आन वी च कर १228 


आप दि बटर आज एजुेंजद डव बपाद एपच डयू हृूए स्दिल, 


क्‍िआड़ उदयद खत इ जद है कि 
हुर्द दा शिष्षाक सखदे छे, बर कार्ट मनु 

कया नखिद् इत्त प्रसं शत मो आप सोबा में / इक र रखे, एंसे खातताद रप्रई हैं।। 

कहर दुख में आदा था वही, पू. 57, जे दूल के अनुरार 

कब. चेक आशिक 

प्रडर॥, ्िटिस आल ि स्टेट ऋर घजुकशत उत आए पू. ग7ा5-१२. 

बर्फ, हू. 77 

इडये प्रदान विटाइएें मे पटत कर झट विज दिलाई * थे दुटविटिें बत के हब सद् घिद 

पफिए जल हैं #र पशिल्दर मपटज स्वप ईएगे ल्टएं जे छिय हैं आप /शिवकप खर्द शो बटी बटर 












हैं दे दर विदानदें से िए हैं मिच्क खर्च धाि का पाए िंक सच्याई खस्ताओ हैं * ली, 
थू €, कट एच अर मे 












डर, यू. €-7 
कक, पू 7 
अज्द दुल्तता औ जे पो नाप, टिया आर इटूइंरव इस दिए: स्टटन, ॥960, थू. 
पटविल्स्रिंसन आर मटाय दविडेंस माल, प्मंड, यू. पधट- 
टच इंडिस गिच्द , हठ7, ५. 795 
श्ट्द्र ॥9 
पीसट्ुल आप ६ स्टेट आर इजुकेशब इब जएख यू 72. 
प्धा 
१०3. 
प्थ्ट 


घटा कडन दृड़ सटजल अचफर हइर्ज ऋटरिल हे आड़ 


3. इतिहासलेखन तथा अवधारणा संबंधी प्रएन 


इतिहास की एक यधथेष्ट स्वायत्त शाखा या एक समेकनकारी उपकरण के रूप में विचारों 
का इतिहास आज भो भारतीय इतिहासलेखन का अंग नहीं यन पाया है। अब तक बह 
किद्ी व्यज्ति या काल के राजनीतिक, सामाजिक अथवा आर्थिक चिंतन या किसी 
प्रादोत अथवा मध्यकालोन पोथी में निहित विचारों के अध्ययन तक हो सोमित रहा 
है। अभी हाल तक तो जीवनियां भी समाज के सदर्भ में व्यक्तियों की बौद्धिक त्तसवीरों 
याविशद जीवन-र्चरितों के रूप में सामने नहीं आई हैं, हालांकि जीवनोकार के शिल्प 
को मूलभूत विशेषता यहो है। संयुक्त राज्य मे जेम्स हार्वे राविन्सन द्वारा प्रवर्तित जिस 
“नव-इतिहाप्ष'या न्यू इंगलैंड माइंड में पेरो मिलरद्ा आरंभ किए गए जिस पद्धतिशास्त्रीय 
नवाचार के फलस्वरूप ' बौद्धिक इतिहास' इतिहासलेखन की एक स्वतंत्र शाखा के रूप 
में प्रतिष्ठित हो गया उसका भारतोय इतिहासलेखन पर कोई प्रभाव नहीं पड़ा है। ऐसा 
नहीं है कि इस प्रकार के इतिहास की विपयबस्तु कोई नई चोज हो; वस्तुतः बौद्धिक 
इतिहास के क्षेत्र में पडने बाली समस्याएं हमेशा से इतिहासकारों का सरोकार रही हैं। 
अंतर अपनाए गए पद्धतिशास्त्र का है। उदाहरण के लिए, सामाजिक जोवन और 
संजाजिक कार्रवाई पर धार्मिक विश्वासों का प्रभाव मिलर से पहले को भी अनेक कृतियों 
का विषय रह चुका था। परतु जो चोज मिलर के निरूषण को उनके पूर्ववर्तो विद्वानों 
के निरूपणों से अलग करती है वह यह है कि उनके निरूपण में यौद्धिक हलचलों 
के अंतर्तिभर स्वरूप को दरशाने और यह दिखलाने की सामर्थ्य है कि एक बौद्धिक 
भैत्र में घटित परिवर्तन से किस प्रकार अन्य क्षेत्रों मे भी परिवर्तन हुए। 

पैरो मिलर और उनका अनुसरण करने वाली पूरी जमात ने बौद्धिक इतिहास 
(विचारों का इतिहास) के प्रति एक आंतरिक दृष्टिकोण, एक आदर्शवादी दृष्टि अपनाई, 
जिसका संबंध मुख्य रूप से चिंतन के अनुक्रम की तार्किक संगति से, एक विश्व- 
दृष्टि के पल्‍्लवन से या बौद्धिक प्रगति को बढ़ावा देने वाले विचार-विशेष के प्रभाव 
से था। सारतः कहे तो ध्यान भानव चुद्धि को सृजनात्मक शक्ति पर केंद्रित था। उसके 
अंतर्गत विचारों को घटनाओं और सामाजिक यथार्थ से अलग करके प्रस्तुत किया गया 
और उु्हें मात विचाएं के संदर्भ में व्यवस्थित रूप दिया गया। इस पद्धति ने बाड्िक 
इविहाप्त को या तो दौड्धिक व्यक्तियों का इतिहास यनाकर रख दिया या फिर विचारों 
को प्रधानता वाली एक सामान्य सैद्धांतिक और दार्शनिक मान्यता के चौखटे के अंदर 
विचारों के इतिहास की स्थिति में डाल दिया। 
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दूसरी ओर, बाद्यवादी दृष्टिकोण मे, बौद्धिक इतिहास कौ कार्यात्मक दृष्टि में, 
चिंतन और कर्म के थीच के सवध पर जोर दिया गया। विचारों को परिस्थिति-विशेष 
के प्रत्युत्ततों की शूखला भर मानने के इस दृष्टिकोण मे मानव बुद्धि को सृजनात्मक 
सभावना और नवाचारी क्षमता को नजरअदाज कर देने की प्रवृत्ति प्रयल हो गई। चूकि 
यहा जोर सामाजिक कर्म कौ गतिकी पर था, इसलिए विचारों का महत्व गौण ही था। 
विचायों के ऐतिहासिक महत्व को मापने का पैमाना कार्यात्मक उपयोगिता थी; इसलिए 
विचारों के महत्व का निर्णय उनमे जुडे कर्मों से किया गया। 

यह दो निर्विवाद ही है कि बौद्धिक इतिहास में इन दोनो दृष्टिकोणो में से किसी 
में भी निद्चित धारणाओं को नजरअंदाज करने की गुजाइश नहीं है । लेकिन आवश्यकता 
दोनों के सयोग कौ नहीं, बल्कि ऐसे पद्धतिशास्त्र की है जो न दो आदर्शवादी हो और 
न प्राथमिकतावादी (रिडकशनिस्ट) और फिर भी यह समझते में सहायक हो कि किसी 
ठोस ऐतिहासिक-सामाजिक परिवेश मे किस प्रकार अपने-आप में एक-दूसरे से भिन्‍न 
चिंतरनों का उदय होता है। दूसरे शब्दों मे, उसे ऐसा पद्धतिशास्त्र होना चाहिए जो इस 
अवधारणा पर आधारित हो कि विचारों की, अवधारणाओं की, चेतना की उत्पत्ति 
प्रथमतः सीधे भौतिक क्रियाकलाप और मनुष्यों के भौदिक समागम से, वास्तविक जीवन 
की भाषा से जुड़ी हुई होती है ', और “चेतना चेतन अस्तित्व के अलावा और वास्तविक 
जीवन-प्रक्रिया में मनुष्यों के अस्तित्व के अतिरिक्त कभी कुछ और हो ही नहीं सकती।” 
विचार ' भौतिक क्रियाकलाप और मनुष्यों के भीतिक समागम से सीधे जुड़े होते हैं ', 
यह सिद्ध करना पद्धतिशास्त्रीय दृष्टिकोण से कठिन और चुनौती भग कार्य है।यह आधार 
(वेस) तथा अधिरचना (सुपर स्ट्रक्चर) के बोच के सर्वर्धों और अधिरंचना के विभिल 
तत्वों के बारे में सैद्धातिक दृष्टिकोणों का एक अंग है। 

ऊपर के सामान्य कथर्नो को ध्यात में रखकर इस अध्याय में औषनिवेशिक भारत 
के बौद्धिक इतिहास के कुछ पहलुओं के अध्ययन के लिए एक अवधारणात्मक ढाचा 
प्रस्तुत करने का प्रयत्न किया गया हैं। बासस्‍्तविकता को जिस रूप में समझा गया उस 
पर ध्यान केद्रित करते हुए, यहा डननीसवीं सदी में प्रादर्भूत जटिल सास्कृतिक-बौद्धिक 
परिस्थिति में विचारधारा और चेतना के बीच के सबधो की छानबीन करने का प्रयातत 
किया गया है। कहना यह है कि औपनिवेशिक प्रभुत्व के मात्र राजतीतिक तथा आर्थिक 
संदर्भों के सहारे न तो वास्तविकता-बोध के स्वरूप को समझा जा सकता है और न 
चेतना के आयामो कौ। उतनी ही महत्वपूर्ण सास्कृतिक-वौद्धिक प्रक्रियाए हैं--विशेष 
रूप से वे प्रक्रियाए जो पारंपरिक और औपनिवेशिक समाज से भिन्न एक आधुनिक 
समाज के विचारधारात्मक आधार की रचना करने की इच्छा से उद्‌भूव साल्कृतिक- 
बौद्धिक सघर्षों से ददित हुईं। इत सघर्षों के नायकों को पहचान करता और साथ हो 
उतके सामाजिक आधार एवं रचनात्मक प्रभावों का निर्देश करना इन प्रक्रियाओं को 
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समझने के लिए अत्यधिक महत्वपूर्ण है। 

इस अध्याय के प्रथम भाग में वर्तमान इतिहासलेखन का विवेचन प्रस्तुत किया 
गया है, और इस क्रम में उन प्रश्नों को रेखाकित किया गया है जो उन्मीसवीं सदी के 
विचारों के इतिहास के क्षेत्र से बाहर रह गए। 

दूसरे भाग में बौद्धिक तथा सामाजिक दोनों प्रकार के रचनात्मक प्रभावों की 
छानबीन की गई है, और पाश्चात्य प्रभाव तथा बौद्धिक प्रतिबद्धता के बीच सीधा सबंध 
होने की सामान्यत- स्वीकृत धारणा के औचित्य पर विचार करने के साथ-साथ संबंधित 
व्यक्तियों की बौद्धिक बनावट के आधार पर उन्हे 'रूद्धिवादी ', 'सुधारक' और ' आमूल 
परिवर्तनवादी' के रूप में चित्रित करने की परिपादी पर गौर किया गया है। इस विवेचन 
के लिए प्रासगिक एक और भी पहलू है बौद्धिक व्यवित का प्रातिनिधिक रूप--या तो 
अपने वर्ग के संदर्भ में उसका प्रातिनिधिक रूप या जो बर्ग उसके सामाजिक आधार 
का काम करता है उसके संदर्भ में उसका बह रूप। इस पहलू के सागोपांग विवेचन 
का प्रयत्न नहीं किया गया है, और न इस आलेख के विस्तार में उसकी गुजाइश है; 
फिर भी इतना निवेदन तो है ही कि अप्रेज हुक्‍्मरानों के देशी अभिकर्ता-सहयोगी 
(कप्राडोर-कोलेयोरेटर) बाला प्रतिमान भारतीय परिस्थिति में मौजू नहीं है। 

तीसरे भाग में सामाजिक, राजनीतिक तथा आर्थिक यथार्थ फे बोध पर जोर दिया 
गया है, और यह दिखलाया गया है कि उपनिवेशवाद विरोधी चेतना के विकास में उसमे 
किस प्रकार योगदान किया। यहां बुनियादी मान्यता यह है कि उन्‍नीसवी सदी का बौद्धिक 
प्रयास पराधीनता के यथार्थ को समझने की जद्दोजेहद का एक अभिन्‍न अंग था। इसलिए, 
यदि उस प्रक्रिया को समझना है जिससे उपनिवेशवाद विशेधी चेतना का जन्म हुआ 
हो प्रधान कार्रवाई के आधार पर, चाहे बह कार्रवाई सामाजिक-धार्मिक हो या राजनीतिक, 
चीजों को अलग-अलग खानों में बांटकर देखने से बाज आना है। 

अंतिम भाग का सबध सामाजिक तथा बौद्धिक पपिप्रेक्ष्यों की रचना में सांस्कृतिक 
तत्वों की भूमिका से है। सांस्कृतिक क्षेत्र मे प्रवेश करने का तकाजा इस धारणा के 
अटपटेपन से आता है कि स्वयं को सशक्त बनाने और सामाजिक सस्थाओं में नवजीवन 
का संचार करने के उन्नीसवी सदी के प्रयतों के पीछे धार्मिक पुनरुत्थानवाद और 
रूढ़िवाद कौ प्रेरणा थी। भाषा तथा कतिपय सामाजिक रीति-रिवाजों जैसे अन्य तत्वों 
के प्रति जागरूकता के अस्तित्व को स्वीकार करके, सांस्कृतिक बचाव की अवधारणा 
एक विकल्‍प के रूप में सुझाई गई है। बौद्धिक दृष्टिफोणों को समझने के लिए इस 
अवधाएणा के फलितार्थों पर विस्तार से विचार करना होगा। यहा मात्र कुछ आरंभिक 
किस्म को बातें कही गई हैं। 
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उपनिवैशवाद विरोध के सांस्कृतिक मूल 


किसी समाज में चेतना का, चाहे बह प्रतिष्ठित चेदना हो या सथर्परत चेतना, विकास 
बौद्धिक इतिहास के प्रमुख विषयों मे से है। औपनिवेशिक भारत में समाज के अंदर 
विद्यमान अतर्मिरोधो पर आधारित परस्पर संघर्षरत चेतनाओं कौ विभिन्‍न धाराओं के 
अस्तित्व के बावजूद प्रतिष्ठित धारा उपनिवेशवाद-विद्येधी चेतना के विकास की थी। 
इस चेतना की आरभिक अभिव्यक्ति राजनीति के क्षेत्र मे ही हुई हो, यह कोई जरूरी 
नहीँ है। सच तो यह है कि घूकि औपनिवेशिक राज्य की सस्थाएं प्राकु-औपनिरवेशिक 
सस्थाओं से अधिक प्रतिषामी नहीं थीं, इसलिए इस चेतना की आरभिक अभिव्यक्ति 
विचारधारा और सस्कृति के क्षेत्र में हुई / यह प्राफू-राजनीतिक और सहज तो नहीं 
लेकिन बाह्यत, गैर-राजनीतिक चरण उस ऐतिहासिक प्रक्रिया की एक महत्वपूर्ण कड़ी 
था या नहीं जिसने उपनिवेशवाद-विरोधी चेतना को जन्म दिया, और अगर घह उसकी 
ऐसी कड़ी था तो कैसे, ये ऐसे प्रश्न हैं जो ऐतिहासिक छानबीन के दायरे के अदर 
नहीं आ पाए हैं। उन्‍नीसंवी सदी की सास्कृतिक-विचारधारात्मक जद्दोजहद प्रतिष्ठित 
चेतना से भिन्‍न नहीं थी और न उसमे एक सहायक तत्व थी बल्कि बह उसका एक 
हिस्सा थी, यह बात, मालूम होता है, इतिहासकारों की निगाह से चूक गई। 
औपषनिवेशिक भारत में सास्कृतिक-विचारधारत्मक जद्दोजहद के दो पहलू थे, जो 

आपस में एक-दूसरे के अनुपूरक थे। पहले की दिशा परपरा, संस्कृदि ओर विचारधारा 
के प्रतिगामी तत्वों के खिलाफ थी और उसकी अभिव्यक्ति सामाजिक- धार्मिक सस्थाओं 
के सुधार और नवसस्कार के रूप में हुई! दूसरा पहलू था औपनिबेशिक संस्कृति तथा 
विचारधारा के प्रतिरोध का प्रयल। पहला दूसरे का एक हिस्सा था, और जिस चीज 
से पहला पहलू उद्भूत हुआ था वह थी यह अनुभूति कि उपनिवेशवादी अतिक्रमण 
से प्रतिफलित नई परिस्थिति का मुकाबला करने की दृष्टि से पारपरिक सस्थाए अपर्याप्त 
हैं।चीन, जापान तथा पश्चिम एशियाई देशों में बौद्धिक बहस ने इस अनुभूति को स्वर 
दिया, और अनकहे त्तौर पर (प्रागभिक चरण मे) भारतीय बौद्धिक विभूतियों के 

दृष्टिकोण ने भी यही काम किया। चीन और जापान जैसे देशों में देशी सस्थाओं में 
नवजीवन का सचार करने का प्रश्न औषनिवेशिक आघात के आरभ से ही उतके 
शजनीतिक प्रारब्ध से जुडा हुआ था, परतु भारत में इस सबंध के बोध में परिपकवता 
अहुत धीरे-धीरे आई। तथापि नवजीवन का सचार करने के आदोलनों से जो सामाजिक- 
साह्कृतिक चेतना उत्पन्न हुईं बह विकासमान प्रतिष्ठित चेतना से सर्वथा विच्छिन्त नहीं 

थी, क्योकि इस चेतना मैं उपनिवेशवादी प्रभुत्व से उत्पन सामाजिक-सास्कृतिक सकट 

का भी समावेश था। 

युग्रेपीय चितन और ज्ञान औपनिवेशिक भारद में सामाजिक-सास्कृतिक यथार्थ 
को स्वीकृति और प्रगति की कल्पना के निर्णायक कारक थे, यह मान्यता विचारों के 
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इतिहास से संबंधित मौजूदा साहित्य के अधिकतर भाग की एक सामान्य विशेषता है। 
उस चिंतन और ज्ञान को सांस्कृतीकएण करने वाले तत्वों के रूप में देखा जाता है। ऐसा 
माना जाता है कि इस सांस्कृतीकरण का उदय भारत की देशी सस्कृतियों या उपसंस्कृतियों 
के साथ औद्योगिक यूरोप की सस्कृति के सपर्क के फलस्वरूप हुआ, और इसका 
परिणाम सास्कृतिक संयोजन तथा रचनात्मक सम्मिश्नण के रूप में सामने आया। इस 
मान्यता से ग्रहण किए गए विश्लेषणात्मक ढांचो में इस तथ्य के प्रति संवेदयशीलता 
नहीं दिखाई देती कि दोनों की शक्ति का अंतर सांस्कृतिक-बौद्धिक समायोजन के मार्ग 
में एक बड़ी बाधा था।' इसी प्रकार इसमें इस बात के संबंध में भी कोई सजगता दिखाई 
नहीं देती कि उपनिवेशवाद के माध्यम से यहां के समाज में प्रविष्ट हो जाने के बाद 
पाश्चात्य विचार यहां वही प्रगतिशील कार्य नहीं करते थे जो वे अपने उद्भव के देशो 
में करते थे। जे.एन फर्कुहार, आर सी. मजुमदार और चार्ल्स हेम्सेथ की दृष्टि में अंग्रेजी 
शिक्षा और पश्निमी प्रभाव सामाजिक-सास्कृतिक तथा नौद्धिक पुनरुब्वीवन को संभव 
बनाने वाले प्रमुख कारक थे। सलाउद्दीत अहमद तथा डेविड काफ की निगाह मे ब्रिटेन 
की संस्थाओं नै इस पुनरुजीवन को आवश्यक गति दी। फर्कुहा: ने लिखा, ' प्रेरणादायी 
'शक्तिया लगभग निरपवाद रूप से पश्विमी हैं, जैसे अग्रेजी सरकार, अग्रेजी शिक्षा और 
साहित्य, ईसइयत, प्राच्यवादी अनुसधान, यूरोपीय विज्ञन और दर्शन, और पाएचात्य 
सभ्यता के भौतिक तत्व! चार्ल्स हैम्सेथ ने तो भारतीयों के विचारों का ही नहीं बल्कि 
उनके द्वारा अपनाए गए संगठन का भी श्रेय पाश्चात्य प्रेरणा कौ दिया / डेविड काफ 
ने यह साबित करने को कोशिश को कि फोर्ट विलियम कालेज ने, जिसकी स्थापना 
ब्रिटिश अधिकारियों को प्रशिक्षण देने के लिए की गई थी, किस प्रकार उन्तीसबीं सदी 
में बंगाल में 'सामाजिक, सांस्कृतिक, मनोवैज्ञानिक और बौद्धिक परिवर्तन लाने में' 
निर्णायक भूमिका निभाई। उनकी दृष्टि में बंगाल का नवजागरण ' ब्रिटिश अधिकारियों 
और मिशमरियों के साथ हिंदू चुद्धिजीवी वर्ग के संपर्क का परिणाम' था? इस प्रकार 
बौद्धिक और सांस्कृतिक पुनरुजजीवन का मूल सीधे औपनिवेशिक शासन के माध्यम 
से भारतीय मानस पर पड़ने वाले पाश्चात्य प्रभावों में निहित बता दिया जाता है। 
उल्ीसवीं सदी के भारत पर लिखे गए जिन इतिहास-प्रंथों में सामाजिक सुधार, नए 
विचारों के उद्भव और राष्ट्रवाद के उदय पर विचार किया गया है उनमें से अधिकांश 
में यही गढ़ा-गढ़ाया स्पष्टीकरण दिया गया है। 

इस संदर्भ में निर्णायक महत्व था, पाश्चात्य संसार की छवि और भारतीय मानस 
के लिए पाश्चात्य मंसार के अर्थ का और ये दोनों चौजे “पाश्चात्य प्रभाव' और ' पश्चिमी 
असर' जैसे सामान्य तथा वर्णनात्मक मुहावरों से भिन्‍न थीं। भारतीय बौद्धिक हस्तियां 
यूरेपीय चुद्धिधादी और मानवढ़ावादी चिंतन, वैज्ञानिक ज्ञान, आधिक बिकास और 
राजनीतिक संस्थाओं को पश्चिम की प्रगतिशील विशेषताओं के रूप में देखती थीं। दे 
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लोग पश्चिमी समाज की इन प्रगतिशील विशेषताओ को सराहना ठथा अनुमोदन की 
दृष्टि से देखते थे और उनकी तुलना भारत की स्थितियों से करते थे, परतु जिन सामाजिक 
तथा बौद्धिक शक्तियों ने इन प्रगतियों को संभव बनाया था उनके प्रति उनका भाव सराहना 
का नहीं था। दूसरे शब्दों मे, उनकी दिलचस्पी पश्चिम की उस चीज में थी जो वस्तुगत 
दृष्टि से श्रेष्ठ और प्रगतिशील थी, परंतु जिस चीज ने इस चस्तुगत स्थिति को जन्म 
दिया था उसमें उनकी कोई रुचि नहीं थी । इसलिए कम से कम आरंभ में बौद्धिक प्रयतल 
चस्तुगत दृष्टि से इन श्रेष्ठ और प्रगतिशील विशेषताओं को अपनाने और दोहरावे का 
था : तत्कालीन देशी सास्कृतिक तथा बोद्धिक परपराओं के संदर्भ मे उनके समाहार 
की संभावना को परखने का कोई प्रयाप्त नहों किया गया । ज॑व-भ्रस्कृति से विमुख और 
पारपरिक बौद्धिक परिवेश से सर्वधा बाहर खडा अग्रेजी शिक्षा प्राप्त मध्य वर्ग इस प्रयत्न 
का सामाजिक आधार था, इस कारण से यह प्रयास और भी सीमित हो गया। इसके 
अतिरिक्त चूकि पश्चिम की वस्नुगत विशेषताओं का उन ऐतिहासिक शक्तियों से कोई 
सबधनहीं था जिनकी वे उपज थीं इसलिए पश्चिम की प्रगति और उपलब्धि के प्रतिनिधि 
के रूप में औपनिवेशिक सत्ता ने भारतीयों के लिए विचारधाग्रत्मक आयाम ग्रहण कर 
'लिए। जो चीज पश्चिम के लिए एक वस्तुगत स्थिति थी वही उपनिवेशवाद के सदर्भ 
में एक छाया, एक विचारधारा बन गई। इस उलटी क्रिया ने भारतीय समाज के सामने 
उपस्थिव समस्याओं का सामश करते के लिए किसी देशी चिंतन-प्रद्धति के उद्भूत 
होने को सभावना का रास्ता रोक दिया। कलकत्ता मे ठाम पेन के लिए आपाधापी, मिल, 
स्मेंसर और लॉक के प्रति बौद्धिक जनों की मोहाधता, यूरोपीय राजनीतिक विचारों और 
संस्थाओ के प्रति सराहना के भाव, पश्चिमी विज्ञान और प्रौद्योगिकी के प्रति अपनाए 
शए दृष्टिकोण से लेकर भारतीय सविधान के रूपाकार देने तक जो अनेक उदाहरण 
सामने आते हैं वे इस यथार्थ के सूचक हैं । उन्‍नीसवीं सदी के भारतीय किस प्रकार इस 
घौद्धिक स्थिति तक पहुचे, इस बात को उपनिवेशवादी विचारधारा की भूमिका के 
अध्ययन के द्वार ही समझा जा सकता है। 

औपनिवेशिक परिस्थिति में सहज रूप से समाहिद्र अम्नुविधाओ को भोगते भारतीय 
मानस के लिए दस्तुगठ दृष्टि से उन्नत पाश्चात्य ज्ञान, राजनीतिक विचारों और सामाजिक 
चिंतन के क्‍या फलितार्थ थे ? असमान राजनीतिक सबध और ऐसे सबंध से स्वाभाविक 
रूप से जुड़े आर्थिक शोषण तथा गतिशून्यता की स्थिति कोई ऐसा आदर्श सयोग प्रस्तुत 
नहीं करती जिसमे स्थायी किस्म का रचनात्मक बौद्धिक समायोजन सभव हो । पारपरिक 
इतिहासलेखन मे, जो मुख्य रूप से 'प्रभाव-प्रतिक्रिया' प्रवृत्ति से ग्रस्त है--चाहे उसमे 
जोर पारचात्य प्रभाव पर दियां गया हो या भारतीय प्रतिक्रिया पर--इस प्रश्न के प्रत्धि 
'कोई सवेदनशीलता नहीं है| उसमें मात्र उपनिवेशवाद के उन सिद्धातकारों द्वार दिखाए. 
गए भार्ग का अनुसरण किया गया हैं जिनको दृष्टि में ब्रिटेन की धूमिका लोगों को सभ्य 
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बनाने की थीं। इस प्रवृत्ति के त्याग की दिशा में पहला आवश्यक कदम यह है कि 
पाश्चात्य विचारों के अपने उद्गम स्थान में जो कार्य थे और उन्होने उपनिवेशों में जिस 
ढंग से काम किया उन दोनों में सहज समाहित अंतर को समझा जाए। इन विचाएं के 
मूल देशों की सामाजिक सरचना तथा राजनीतिक सस्थाओ के स्वरूप के अंतर को 
समझना भी उतना ही महत्वपूर्ण है । इन अँतरों के रहते उपनिवेशवादी सिद्धांतकाएँं द्वारा 
अपने गृह-देश में समर्थित उदारवादी सिद्धांतों तथा संस्थाओं की सामाजिक-राजनीतिक 
भूमिका में उस हालत में संगति नहीं हो सकती जब उसे उपनिवेशों पर थोष दिया जाए। 
इसकेदो विशिष्ट परिणाम होगे : कार्यात्यक विकृति और कार्यात्मक अक्षमवा । औपनिवेशिक 
समाजो में प्राच्यवाद और उपयोगितावाद की भूमिका कार्यात्मक विकृति का उदाहरण 
है। भारतीय बौद्धिक जनों ने आधुनिकौकरण का जो प्रयल किया और जो उनकी 
ऐविहाप्लिक परिस्थिति में सहज समाहित कमजोरियों से ग्रस्त था वह कार्यात्मक अक्षमता 
का दृष्टात है। इन परिणामों के कुछ पहलुओं की ओर सबसे पहले आधुनिक भारतीय 
सस्कृति के अपने सारगरथित अध्ययन! में डो पी. मुखर्जी ने ध्यान दिलाया। कुछ साल 
बाद बगाल नवजागरण पर सुशोभन सरकार के पथ-प्रदर्शक निबधों में बगाल की जागृति 
में पश्चिम की भूमिका को स्वीकार करते हुए इस बात पर जोर दिया गया कि 'यह 
निश्चित था कि अधीनस्थ जनसमाजों के पुनरुत्थान में विदेशी विजय और प्रभुत्व 
सहायता देने से अधिकबाधा ही उत्पन्न करेंगा।” साम्राज्यवाद ने ' पश्चिम के आलोचनात्मक 
विचारों के विरुद्ध भारतीय मानस में एक दीवार खडी कर दी, क्योंकि ये विचार उन 
स्रोतों से आते थे जिन्होंने भारत को दबाकर रखा था', इस बात की ओर ध्यान दिलाकर 
'ए.के. भट्टाचार्य ने एक अन्य महत्त्वपूर्ण आयाम को उद्घाटित किया।” 'ार्क्सवादी 
विद्वानों द्वारा अपेक्षाकृत हाल में इस क्षेत्र में किए गए अनुसंधानों में बौद्धिक परिघटनाओं 
को उपनिवेशवाद द्वारा उत्पन्न सीमाओं ओर अंतर्विरोधों के संदर्भ में रखकर उन पर 
विचार करने का प्रयल किया गया है ।! विद्यासागर के जीवन और कृतित्व का अशोक 
सेन ने जो अध्ययन किया है उसमें इस संदर्भ के परिणामो को सराहनीय रीति से उजागर 
किया गया है : 


औपनिवेशिक शासन के अधीन आधुनिकीकरण की संभावनाओं के बिपय में 
विद्यासागर उन भ्रर्मों के शिकार थे जो इतिहास के उस दौर की विशेषता थे। जिस 
प्रक्रिया ने उठकी मेधा को एक प्रवल सामाजिक प्रतिबद्धवा प्रदान की उसी ने 
सामाजिक आचरण के मामले में उन पर गभीर मर्यादाएं थोष दीं। साम्राज्यवाद 
की आर्थिक दिशाओं में ऐसी मर्यादाएं सहज समाहित थीं। यहीं पर और्षनवेशिक 
परिस्थिति ने हमारे प्रथम 'आधुनिकों' के बीच एक महान विभूतति ईश्वरचंद्र 
विद्यासागर को, उनकी आत्मविकास को सामाजिक आकांक्षा को एक गंभीर 
असंगति बनाकर रख दिया।? 


70 # औपनिवेशिक भारत मेँ सास्कृतिक और विचाश॒धारात्णक सघर्ष 


मार्क्सवादी इतिहासलेसन में मुख्य रूप से यह दरशाने का प्रयत्न किया गया है कि 
उननौसवीं सदी के भारत में राजनीतिक-आर्थिक सरचनाओं ने किस प्रकार बौद्धिक 
'परिघटनाओं को आवेष्ठित कर रखा था। हालाकि कहीं-कई्ं उसमें बहुत खींचेतान 
की गईं है और नियतवाद (डिटरमिनिज्म) का सहाण लिया गया है फिर भी उसमें 
बौद्धिक प्रयास के प्रतिमानों को अवश्य परिभाषित किया गया है, और इस प्रकार यह 
स्पष्ट किया गया है कि उन्नीसवां सदी के बौद्धिक जनों को अपने सामाजिक-आर्थिक 
प्रयतों में क्यो अवश्यंभावी पराजय और ज्रासदी का सामना करना पड़ा। हालाकि यह 
चूर्ववर्ती उपनिवेशवादी और उदारवादी ऐतिहासिक प्रवृत्तियो और मान्यताओं के स्पष्ट 
त्याग का सूचक था लेकिन इसमें इस बात को परिभाषित नहीं किया गया है कि जिन 
घौद्धिक बोधों और स्थितियों तक पहुचा गया उन तक कैसे पहुंचा गया। इस चीज को 
तभी देखा जा सकता है जब विश्लेषणात्मक केंद्र बिदु ऐतिहासिक संदर्भ-विशेष की 
ओर निर्दिष्ट हो। संदर्भ अपने-आप में वास्तविक स्थिति-विशेष का स्पष्टीकरण नहीं 
करता, वह सिर्फ उसके सामान्य स्वरूप को परिभाषित करता है। हालाकि संदर्भ पर 
जोर देना महत्वपूर्ण है लेकित उसमे भेदों को धुंधला करने को प्रवृत्ति है। 


रचनात्मक प्रभाव 


बौद्धिक इतिहास का एकमात्र सरोकार केवल बौद्धिक जनों द्वारा अभिव्यक्त किए गए, 
विचार हो नहीं हैं। उसमें सभी सामाजिक वर्गों के सदस्यों की मनोदशाओ, विश्वासों, 
मूल्यो और विचारों का समावेश होता है। उदाहरण के लिए, समाज में अपनी स्थिति 
के सबध में किसी किसान या औद्योगिक श्रमिक को समञझ और साथ ही आद्य विश्वासों 
को तर्कसगव रूप देना था विधारधारा-विशेष का सप्रेषण उसकी चेतना की सृष्टि में 
एवं अपनी मुक्ति के लिए सघर्ष करने की ठसकी सामर्थ्य में किस प्रकार योगदात करते 
हैं, ये बातें भी बौद्धिक इतिहास के क्षेत्र में आती हैं । लेकिन समाज में अपेक्षाकृत स्थायी 
और प्रभावकारी विचारों के डद्भावकों, पुनपेद्भावकों तथा प्रचारकों पर अब तक जो 
जोर दिया जाता रहा है, उसके महत्व को ये चोजें कम नहीं करतीं। इसके अलाबा, 
छानबीन का विषय बन जाने भर से ये बातें पद्धतिशास्त्रीय प्रगति में कोई योग नहीं 
देती और न इनसे ऐतिहासिक प्रक्रिया को अधिक पूर्णता के साथ समझने में कोई सहायता 
मिलती है । इसलिए, हालाकि किसी समाज का बौद्धिक इतिहास केवल उसके बौद्धिक 
जनों का इतिहास नहीं है फिर भी उनकी वर्चस्वी भूमिका को देखते हुए उनकी सामाजिक 
ज्था बौद्धिक बठावट, उनके सामाजिक-राजनीतिक कार्य तथा उनके विचारों की छानबीन 
बेशक बौद्धिक इतिहास का एक महत्वपूर्ण और अभिन अंग हैं। 

औषनिवेशिक भारत में बौद्धिक जत कौन थे ? सामाजिक तथा बौद्धिक दृष्टियों 
मे उनका अस्तित्व किस प्रकार कायम हुआ, और सामाजिक तथा राजनीतिक परिस्थिति- 
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विशेष में उन्होंने कौन सा कार्य सपादित किया ? विचारों के उद्भावकों तथा प्रचारकों: 
और साथ ही प्रारंभिक सामाजिक तथा राजनीतिक कार्यकर्ताओं का वर्णन करने में कई 
वर्गीकरणों का सहारा लिया गया है : समाज-सुधारक, सीमांत लोग, सांस्कृतिक दलाल, 
पश्चिमीकरणकर्ता और पाश्चात्य-पिछलःगू (कंप्राडोर) इसके कुछ उदाहरण हैं।न्‍्ये 
सभी वर्गीकरण समाज में उनकी भूमिका की या तो आंशिक॑या गलत समझ पर आधारित 
हैं।वे मूलतः: लीक-विरोधी, तत्कालीन सामाजिक स्थितियों के आलोचक और सामाजिक 
राजनीमिक प्रगति और उन्नति संपादित करने के उद्देश्य से विचारी को जन्म देने या 
उन्हें अपनाने तथा उनका प्रचार करने का सामाजिक कार्य करने वाले लोग थे। उनमें 
मात्र मुट्ठी भर कार्यकर्ता ही शामिल नहीं थे बल्कि बड़ी संख्या में अपेक्षाकृत, कम 
जाने-माने ऐसे लोग भी शरीक थे जो बिचारों के पल्‍लवन और प्रचार के काम में लगे 
हुए थे। जो चीज उन्हें आम बौद्धिक कार्यकर्ताओं से अलग करती थी बह उनके द्वारा 
संपादित किया जाने बाला विशिष्ट सामाजिक कार्य था, जिसका वर्णन ग्राम्शी ने 
निम्नलिखित शब्दों में किया है : ॥ |) 9.6 


बौद्धिक जनों का एक नया वर्ग तैयार करने की समस्या का मतलब है प्रत्येक व्यक्ति 
में किसी न किसी हद तक पहले से ही विद्यमान बौद्धिक प्रवृत्ति का आलोचनात्मक 
दृष्टि से परिष्कार करना, एक नए संतुलन की दिशा में शारीरिक-मानसिक प्रयत्ल 
के साथ उसके संबंधों को संशोधित करना और यह सुनिश्चित करना कि जिस 
हृदतक चह शारीरिक -मानसिक प्रयल, जो हमेशा एक नए भौतिक और सामाजिक 
संसार की तलाश में रहता है, सामान्य व्यावहारिक कार्रवाई का एक तत्व है उस 
'हृद तक वह रूदेयं ही विश्व की एक नई और एकौकृत अवधारणा का आधार 
बन जाए।ए 


बौद्धिक जनों की पहचान एक अलग सामाजिक वर्ग के रूप में करने में उनका विशिष्ट 
सामाजिक कार्य, जिसे ग्राम्शी एक नए संतुलन की सृष्टि और भौतिक तथा सामाजिक 
संसार की हमेशा चलने वाली तलाश कहते हैं, बौद्धिक विकास पर प्रणीत अधिकांश 
कृतियों; का मुख्य सरोकए रहा है (४ रिचर्ड पाइप्स द्वाए "सांस्कृतिक चस्तुवादी” और 
दार्शनिक” व्यक्तिवादी बुद्धिजीवी वर्ग के बीच किया गया भेद, धियोडोर गीजर और 
बोरिस एल्किन द्वारा शिक्षित और बुड्धिजीवी वर्गों के बीच निर्दिष्ट अंतर, बुद्धिजीवियों 
से बौद्धिक जनें का भेद बताने के लिए मिलनीकोव द्वार प्रयुक्त समकेंद्री वृत्तों को 
अवधारणा, ओर बौद्धिक जनों की परिभाषा के आधार के रूप में “सांस्कृतिक दृष्टि 
से चैधोकृत पेशे, सामाजिक-राजनीतिक भूमिका और सार्वजनीन त्तत्वों से संबंधित 

चेतना' कौ बात करना” इसके कुछ उदाहरण हैं। 
ऊपर निर्दिष्ट भेदों से कई सवाल खड़े होते हैं, जिनमें हमारे प्रयोजन के लिए 
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सबसे अधिक महत्वपूर्ण ये हैं : कौन-सी चीज ' आलोचनात्मक दृष्टि से घौद्धिक प्रवृत्ति 
के परिष्कार” को संभव बनाती है, जिससे एक विशिष्ट सामाजिक कार्य के लिए 
प्रतिबद्धता की स्थिति उत्पन्न होती है, और विचारधादत्मक एवं सांस्कृतिक प्रणालियों 
तथा सामाजिक सस्चनाओं का स्वल्‍्ू्प और दिशा सज्ञानात्मक क्षमता को किस हृद तक 
प्रभावित करती है ? पहले प्रश्न का उत्तर देने के प्रयत्म में रचनात्मक शैक्षिक प्रभावों 
को आम तौर पर निर्भायक कारण माता गया है, और सामाजिक अनुभव की भूमिका 
को अर्थात इस बात को लगभग कोई स्थान नहीं दिया गया है कि बौद्धिक जनों की 
सरचना और चेतना के विकास में सामाजिक कारक किस प्रकार अपनी भूमिका निभाते 
हैं। इस तरह जोर देने का एक कारण बौद्धिक इतिहास के लेखक की उन कारकों को 
पहचान करने की फिक्र है जो सज्ञानात्मक क्षमता के निर्माण में योगदात करते हैं। रूस 
के सबंध में लिखते हुए रिचर्ड पाइप्स, चीन पर लिखते हुए जोस्षेफ लेविंसन और भारत 
भर विचार करते हुए एडवर्ड शिल्स इस परिप्रेक्ष्य के प्रतिनिधियों के रूप में सामने आते 
हैं। भारत में सामाजिक सुधार और राष्ट्रवाद के उदय पर लिखे गए अधिकतर साहित्य 
में यही दृष्टिकोण दिखाई देता है। उन्नीसवों सदी में सुधार और पुनरेदय पर लिखते 
हुए चार्ल्स हेमसैथ, डेविड काफ तथा आर सी मजुमदार और राष्ट्रवादी आदोलन पर 
लिखवे हुए डेविड मैकक्युली, अनिल सील और ठदाराचंद इसके उदाहरण प्रस्तुत करते 
हैं। एस डी. कोलेट कृत गम्मोहत राय की जीवनी, मेरेडिथ बार्थविक की लिखी 
केशवर्षद सेन की जीवनी तथा जे टी.एफ जोर्डन्स रचित दयातंद सरस्वती की जीवनी 
इसी कोटि में आही हैं ।यह दृष्टिकोण उपनिवेशवादी, उदारवादी और राष्ट्रवादी इतिहासकारों 
तक ही सीमित नहीं है, अधिकतर मार्क्सवादी इतिहासकार भी इसी मार्ग का अनुसरण 
'करते दिखाई देते हैं । इस प्रकार का दृष्टिकोण एक ऐसे पद्धतिशास्त्र की रचना में बाधक 
रहा है जो बौद्धिक इतिहास्र को ज्ञान के समाजशास्त्र के करीब ले जाता है। 

इस दृष्टिकोण मे एक सहज समाहित मान्यता यह है कि आलोचनात्मक दृष्टिकोण 
तथा यथार्थ की स्वीकृति के विकास्न में पाश्चात्य ज्ञान और दार्शनिक विचारों का मूलभूत 
महत्व था। क्या औपनिवेशिक भारत के विपय में यह मान्यता सही है? यदि हम 
रचनात्मक शैक्षिक प्रभावों को दृष्टि से देखे तो भारतीय बौद्धिक जनों में दो मोटे वर्ग 
सामने आते हैं . एक पारपरिक ज्ञान के द्वारा सपोषित हुआ और दूसरा पाश्चात्य तथा 
पारपरिक ज्ञान के सयोग ट्वाय। राधाकात देव, दयानंद सरस्वती तथा नाग्रयण गुरु प्रथम 
वर्ग के थे, राममेहन राय, विवेकानद, बाल गगाधर तिलक और जवाहरलाल नेहरू 
दूसरे के। 

उन्नीसवों सदी के अतेक बौद्धिक जनों के सबंध में उपलब्ध जीवनीगत सूचना 
इतनी पूर्ण नहीं है कि उनके आधार पर उनका सहो-सही बौद्धिक मूल्याकन किया जा 
सके।इसलिए उनकी चेतना में आए गुणात्मक परिवर्तन और उसके फलस्वरूप सामाजिक 
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समस्याओं के प्रति उनकी संवेदना में आए परिवर्तन अस्पष्ट और अनबुझ रह जाते हैं। 
यहां तक कि कई मामलों में प्राथमिक जीवनीगत रूपरेखाएं भी उपलब्ध नहीं हैं और 
जिन मामलों में हैं उतमें भी बहुत से क्षेत्र धूमिल हैं (उदाहरण के लिए, 485 से पहले 
की अवधि में राममोहन पर पड़ने वाले बौद्धिक प्रभावों तथा उनके सामाजिक अनुभव 
का सही-सही वृत्तांत लिखा जाना आज भी शेष है; जिस कारण से दयावंद वैदिक विद्वान 
से समाज सुधारक बन गए वह हमें मालूम नहीं है; जिस चीज को रानाडे पसंद नहीं 
करते थे उसे स्वीकार करने के लिए उन्होंने अपने मन को कैसे मना लिया, यह उनकी 
चली के ज्ञानवर्धक सस्मरणों के बावजूद पूंरे तौर पर स्पष्ट नहीं है। ये चंद उदाहरण 
भर हैं; इसी तरह के अतराल लगभग हर मामले में मौजूद हैं। 

इन सीमाओं के बावजूद, राममोहन और दयानद के बौद्धिक विकास का सदर्भ 
लेते हुए रचनात्मक प्रभावों के बारे में सामान्य ढग की कुछ मोटी-मोटी बातें कही जा 
सकती हैं। राममोहन का जन्म शायद 772 में एक श्रद्धालु वैष्णव परिवार में हुआ 
था, लेकिन उन पर यदि कोई वैष्णव प्रभाव पड़ा तो वह नकारात्मक ही था।* राममोहन 
के जीवन के 4772 से 776 के दौर के बारे में हमे बहुत कम जानकारी प्राप्त है। उनकी 
एक सबसे प्रारंभिक जीवनीकार सोफिया डाबसन इस दौर के बारे में कोई जानकारी 
नहीं देतीं और उनके बाद के जीवनीकार भी उनसे बहुत आगे नहीं जा पाए हैं। हालाकि 
यह काफी हद तक निश्चित है कि 800 त्तक राममोहन ने इसलामी धर्मतत्व का अच्छा 
ज्ञान प्राप्त कर लिया था, विशेष रूप से मुतजल्लों के बुद्धिवादी संप्रदाय तथा हिंदू धर्मग्रंथों 
'का।” पटना में किसी मदरसे से उनका कोई सबंध था या नहीं और अगर था तो उस 
मदरसे का पाठ्यक्रम क्या था, यह हमें मालूम नहीं है। परतु इसमें सदेह नहीं कि उनके 
जीवन के आरंभिक दौर में उन पर सबसे अधिक प्रभाव इसलामी धर्मतत्व का था। 
यह बात हमें उनकी प्रथम उपलब्ध कृति दुहफात-ए-मुवाहिद्दीन से स्पष्ट है, जिसकी 
रचना उन्होने 4800 में की थी 7" इस प्रभाव के स्रोत के संबंध में कोई खास जानकारी 
न होने से इसलामी परंपरा के उनके ज्ञान के संदर्भ में हुहफ़ात का पाठगत विश्लेषण 
उपयोगी होगा। जिस प्रकार से उन्हें हिंदू दर्शन और धर्मग्रंथों का ज्ञान प्राप्त हुआ वह 
भी उतना ही अज्ञात है । एक राय यह है कि उन्हें हिंदू दर्शन का ज्ञान हरिहरानंद तीर्थस्वामी 
नामक रगपुर निवासी एक तांत्रिक से प्राप्त हुआ था। इस बात की छानबीन करना 
दिलचस्प होगा कि उनकी वाराणसी-यात्रा के पीछे शास्त्रों का अधिक प्रगाढ ज्ञान प्राप्त 
करने को उनकी इच्छा की प्रेरणा थी या नहों, और अगर थी तो जिन पडिठों के सपर्क 
में वे आए उनसे सबंधित जानकारी से उनके बौद्धिक विकास की श्रृंखला में एक 
महत्वपूर्ण कड़ी जोड़ने में सहायता मिलेगी--विशेष रूप से इसलिए कि तुहफात के 
पीछे लगभग पूर्ण रूप से इसलाम की प्रेरणा है और वह इस प्रकार के हिंदू प्रभाव से 
मुक्त है। बहरहाल, यह निश्चित है कि राममोहन पर पहला प्रभाव हिंदू तथा मुसलिम 
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दोनों वरह की भारतीय परंपदा का पडा, और यूरपीय भाषा, वितन तथा दर्शन से उनका 
सपर्क बाद में हुआ।! इस प्रकार, पारपरिक भारतीय ज्ञात राममोहन के बौद्धिक संसार 
को रचना में एक निर्णायक कारक था, और जिस प्राच्य-पाश्चात्य समन्वय के लिए 
आम तौर पर उनकी प्रश॑प्ता की जाती है उसके लिए देश कौ मिट्टी में पैर जमाए रहकर 
उन्होंने प्रथत्व किया। विवेकानंद, चाल गगाधर तिलक और जवाहस्लाल नेहरू जैसे कई 
अन्य बौद्धिक जन, लगता है, इससे उलटो बौद्धिक प्रक्रिया से गुजरे; आरंभ में उनका 
संपर्क पारवात्य ज्ञात तथा दर्शन से हुआ और बाद में वे स्वदेशों झोदों की ओर सौटे है 
आरंभ में यूरोपीय दर्शन से अनुप्रेरित होने के घाद विवेकानद ने रामकृष्ण परमईस वी 
आध्यात्मिकता में ज्ञान प्राप्त करने का प्रयत्त किया। पारचात्य राजतीतिक आचार- 
व्यवद्र के अपने ज्ञान के बावजूद बाल गगाधर तिलक ने अपनी भार्ग-दर्शिका गौता 
को बताया। हैरे और कैंत्रिज के प्रशिक्षण के फलस्वरूप पूर्वों और परिचमी दोतों 
दुनियाओं में एक हद तक अनुपयुक्त बन गए जवाहरलाल नेहरू को खुद अपनी खोज 
करने के लिए भारत की खोज करना पड़ी। इन दटृष्टतों से किभी बौद्धिक व्यक्ति की 
बनावट और अपने सामाजिक-राजनातिक दायित्व के निर्वाह की उसकी क्षमता में देशी 
परधया का महत्व प्रबल रूप से उदाइत होता है। सच दो यह है कि जो लोग अपनी 
परपण से अपना संबंध स्थापित नहीं कर पाए वे ऐसे दौद्धिक धरातल ठक नहीं पहुंच 
पाए कि वे सामाजिक तथा राजनीठिक नेतृत्थ सभाल सफते : वे सिर्फ मध्यवर्गीय मूल्यों 
का परिष्कार करने के काम में ही लग सकते थे ॥ भारत में अग्रेजी शिक्षा में सहज समाहित 
अतर्विदेधों में से सामाजिक तया राजनीठिक चेतना के उदय का स्पष्टीकरण करने वाले 
अधिकाश साहित्य में इस पहलू वी उपेक्षा कर दी गई लगती है। 

इसके विपशत, राधारात देव और नारायण गुरु की तरह दयानद सरस्वती लगभग 
चूर्ण रूप से भारतीय बौद्धिक परपण की डपज थे। काटियावाड़ के एक शैव परिवार 
में उत्पन ठस अकाल-घरिपक्व बालक मूलशंकर को सुधारक दयानंद बनते के पूर्व 
शिक्षा के नाम पर जो कुछ प्राप्त हुआ था वह था वेदांत, सस्कृत व्याकरण, तंत्रवाद 
और योग का ज्ञान एवं विस्तृत यात्राओं द्वारा प्राप्त देश को सामाजिक अवस्थाओं का 
व्यावरारिक अनुभव। उन्हें यूपेपीय चिंठन और दर्शन का बोई ज्ञात नहीं था और न 
उन्होंने अपने कई समकालीनों की तरह उसे प्राप्त करते का कोई प्रयत्न किया। इस 
बौद्धिक बनावट का उनझी सज्ञावात्मक क्षमता पर कोई प्रतिकूल प्रभाव नहीं पड़ा, बल्कि 
लगवा है, उलटे इससे उन्हें यह सामर्थ्य प्राप्त हुई कि अपने प्रयोगों द्वाय वे उन स्रोतों 
को क्ौटी पर कमें जिनसे उन्हें ज्ञान प्राप्त हुआ था 7 टससे उन्हें सामानिक समस्याओं 
का सामना करने के लिए आवश्यक बौद्धिक ऊर्जा भी प्राप्त हुई। 

'साममोहन वी ही तरह दयानंद की भी जीवनी की श्रृंखला की बहुत सी कडियां 


डूटी हुई हैं ।860 से लेकर 7863 तक दो तीव साल उन्होंने मथुरा मैं स्वामी विरजान॑द 
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के मार्गदर्शन में बिताए और जो अगले चार साल देश के विभिन्‍न भागों में भ्रमण करते 
बिताए वे उनके बौद्धिक विकास तथा उनके सामाजिक सपने के स्वरूप ग्रहण करने 
की दृष्टि से निर्णायक महत्व के प्रतीत होते हैं। मोक्ष का अनुसंधान करते एक संन्यासी 
के रूप में वे मथुरा पहुंचे थे, परंतु इन सात वर्षों के अंत में वे एक ऐसे सुधारक के 
रूप में सामने आए जो तत्कालीन सामाजिक तथा धार्मिक आचार-व्यवहार से अत्यधिक 
शुब्ध था। जिस प्रक्रिया से उनका यह कालाकल्प हुआ वह उनकी असंख्य जीवनियों 
में से किसी में भी छानबीन का विषय नहीं रही है। इसका एकमात्र अपवाद उनकी 
अद्यतन जीवनी है, जिसके लेखक जे.टी.एफ. जोर्डस्स हैं। जोर्डन्म की राय में हिंदू धर्म 
के पुनरुद्धार से विरजानंद का जुड़ाव, अपने शिष्य को ऋषियों द्वारा प्रणीत ग्रंथों तथा 
वैदिक धर्म के प्रचार के लिए दी गई सलाह तथा अपने मथुरा प्रवास के दौरान दयानंद 
ने वहां हिंदू धर्म का जो रूप देखा उस पर उनको प्रतिक्रिया, ये सब इस कायाकल्प 
के संभावित कारण हो सकते हैं ।* देश के विभिन्न भागों का भ्रमण करते हुए दयानंद 
द्वार प्राप्त सामाजिक अनुभव का इस कायाकल्प में कितना योगदान था, इस बात की 
छानबीन करना लाभकारी होगा। 

यहां इस बात पर जोर देना आवश्यक है कि हालांकि इन दो समूहों के सदस्यों 
पर पडते वाले शैक्षिक प्रभावों में अतर था लेकिन उनके यथार्थ बोध तथा सामाजिक 
रूपांतरण के सपने में अद्भुत समानता दिखाई देती है। सामाजिक तथा राजनीतिक 
आचार-व्यवहारों के बीच के संबंध को उनकी समझ, अंग्रेजी राज के दैवी इच्छा का 
परिणाम होने के संबंध में उनके बोध तथा बहुदेववाद, जाति और मूर्तिपूजा के प्रति 
उनके दृष्टिकोण में यह समानता काफी स्पष्ट है। सच ठो यह है कि उन पर पड़ने वाले 
रचनात्मक प्रभावों तथा विभिन्त सामाजिक प्रश्नों के विषय में उनकी विशिष्ट स्थिति 
के बीच कोई प्रत्यक्ष संबंध नहीं था। इसलिए उन पर पड़ने वाले पारंपरिक, पाश्चात्य 
तथा मिश्रित बौद्धिक प्रभावों के आधार पर मौजूदा इतिहासलेखन में सामान्यत: प्रयुक्त 
क्रमश: “रूढ़िवादी', 'आमूल परिवर्तनवादी' और 'सुधारवादी' विशेषणों का औचित्य 
संदिग्ध है। जिस प्रकार पाश्चात्य प्रभाव सहज ही किसी को 'प्रगतिशील' सामाजिक 
तथा राजनीतिक चेतना की ओर नहीं ले जाते थे उसी प्रकार पारंपरिक प्रभावों का परिणाम 
हमेशा रूढ़िवादी दृष्टिकोण ही नहीं होते थे। वास्तविकता यह है कि जिनकी जड़ें 
पारंपरिक ज्ञान और संस्कृति में जमी हुई थीं उनमें से कुछ लोग कई सामाजिक प्रश्नों 
पर अपने पाश्चात्य शिक्षा प्राप्त समकालीनों की अपेक्षा अधिक प्रगतिशील विचार रखते 
थे। स्त्री-शिक्षा के प्रति राधाकांद देव का दृष्टिकोण तथा जाति के प्रति नारायण गुरु 
'का रवैया इसके उदाहरण हैं ।इस विषय की छानबीन दिलचस्प होगी कि क्या पारंपरिक 
बौद्धिक परिवेश में ऐसे विचारों को उत्तेजन देने की संभावना थी जो पाश्चात्य समार्जो 
में पहले ही उदित हो चुके थे। जिन खोतों से अक्षयकुमार दत्त और वरिशलिंगम ने 
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समाज के एक सजोव सत्ता (आरगेनिक) होने का विचार ग्रहण किया तथा जिन स्रोतों 
से प्रेरणा लेकर ग्ममोहन तथा नारायण गुरु ने धार्मिक सार्वजनीतता के विध्ार का विकास 
किया उनसे इस सवध में गौर करने लायक सकेत मिलते हैं। 

राममोहन तथा दवानद के बौद्धिक विवाप्त को इस छातवीत से लगता है कि 
रचनात्मक शैक्षिक प्रभाव महत्वपूर्ण तो था, लेकिन वह उन्हीसवीं सदी में भारतीय 
बौद्धिक जनों को सरचना को निर्धारित करने वाला अकेला प्रभाव नहीं था। उससे यह 
भी प्रतीत होता है कि रचनात्मक शैक्षिक प्रभावों के स्वरूप में अठर होने से सामाजिक 
प्रक्रिया में समान कार्रवाई करने का मार्य अवरुद्ध नहों हुआ। इससे डलटा हम यह भी 
कह सकते हैं कि बौद्धिक प्रभावों की समानता का परिणाम समान संज्ञानात्मक क्षमता 
या सामाजिक कार्रवाई के रूप में सामने नहीं आठा था। ज्ञान की प्राप्ति आवश्यक पूर्व 
शर्त है लेकिन घह अपने आप में पर्याप्त नहीं है, क्योंकि उससे जो होता है बह सिर्फ 
यह कि सामाजिक अनुभव को, जो वीद्धिक जनों को सरचना मे निर्णायक भूमिका निभाता 
है, आत्मसात करने की क्षमता को सृष्टि होती है ज्ञात ज्ञानशास्त्रीय (एपिस्टेमोलाजिकल) 
घटको के सयोजन या गुणात्मक दृष्टि से नए विचारों की अभिव्यक्ति का सामाजिक 
महत्व हो हो, ऐसा जरूरी नहों है। उन विचारों का कोई सामाजिक महत्व तभी होता 
है जब वे सामाजिक-सास्कृतिक तथा ग़जनीतिक हिों से या उनके दिगेध से कम से 
कम सभावित रूप से जुड़ जाते हैं । ऐसा सवध स्थापित करने की योग्यता किसी वीद्धिक 
व्यक्ति की सरचना में शुक निर्णायक घटक होती है। बगाल में ग्रममोहन, पंजाब में 
दयानद, आध्र में वरेशलिगम और त्रावणकोर में नाग्रयण गुरु की भूमिका की मुख्य 
विशेषता यह थी कि उनके विचार कतिपय दत्कालीन सामाणिक रौति-रिवाजों से बाहर 
निकलने के लिए प्रयलशील नए थर्गों की सामाजिक अपेक्षाओं के अनुरूप थे।हालाकि 
उन यर्गों की गतिकी ने उनको सामाजिक-राजनीतिक कार्रवाई के प्रतिमान निर्धारित 
कर दिए और अकादमिक से बौद्धिक स्थिति की ओर उनके संक्रमण में अपनी भूमिका 
भी निभाई लेकिन उसने उनकी साम्माजिक-राजनीतिक दृष्टि को उन चर्गों के हितों की 
हदों में बाध नहीं दिया। इसके बजाए, उनके प्रवल एक ऐसी चेतना विकसित करते 
की ओर अभिमुख थे जो एक खास ऐतिहासिक मुकाम पर प्रगतिशील थी उन्‍नोसवीं 
सदी के भारत के बौद्धिक जनों की भूमिका तथा चरित्र और साथ ही उनकी 'सवीवता' 
को इसी सदर्भ में रखकर देखना है। उन्हें विदेशियों के सहयोगियों या लगभग सहयोगियों 
और चर्ग-विशेष अथवा जाति-विशेष के प्रतिनिधियों के रूप में पेश करने की प्रवृत्ति 
का मतलब सबसे महत्वपूर्ण मुदे को ओर से आखें बंद कर लेना है। जो बात कार्ल 
मार्क्स ने रिकार्डो के बारे में कही थी बह यहा भी सगठ है : 


रिकार्डो को अवधाएणा कुल मिलाकर औद्योग्रिक बुर्जुआ के हक में है, सो केवल 
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इच्लिए और उसी हद तक जिस हद तक उनके हित उत्पादन के या मानव श्रम 
के उत्पादक विकास के हितों से मेल खाते हैं। जहां बुर्जुआ का इससे टकराव 
होता है बहां बढ (रिकार्डी) उसके प्रति भी उतना ही निर्मम हो जाता है जितना 
कि अन्य अवसरों पर सर्वहारा या अभिजात बर्ग के प्रति है 


औपनिवेशिक यथार्थ का बोध 


समाज में चेतना के विकास को समझने के लिए यथार्थबोध के स्वरूप का अध्ययन 
आवश्यक है | उन्‍्नीसवीं सदी में विचारों के इतिहास पर उपलब्ध साहित्य में मुख्य रूप 
से आदोलनों और उनके द्वारा प्रचारित विचारों पर ध्यान केद्रित है; जिन यथार्थवोधों 
ने इन आंदोलनों को जम्म दिया वे इस मुख्य सरोकार में प्रसगवश ही चर्चित हुए हैं। 
यथार्थबोध और चेतना के बीच के सबंधों को भी पृष्ठभूमि में ढकेल दिया गया है। 
यातो उन पर संदर्भ-विच्छिन्न रूप से विवार किया गया है, या यथार्थबोध को हां चेतना 
का पर्याय मान लिया गया है। वस्तुगत यथार्थ तथा बोधगत यथार्थ के बीच के अंतर 
में हाल मे जो दिलचस्पी जगी है वह भारतीय सामाजिक विकास पर उपनिवेशवाद 
के प्रभाव के अध्ययव का अभिर अंग है।उनन्‍नीसवीं सदी के बौद्धिक जन औपनिवेशिक 
शासन के सच्चे रूप को क्यों नहीं समझ पाए, यह दिलचस्पी का केंद्र बिंदु रहा है। 
'इसके जो कारण बताए गए हैं उनमें से कुछ हैं गलत चेतना, विदेशियों से सहयोग की 
चृत्ति और वर्गगत हित उपनिवेशवादी विचारधारा और उपनिवेेशवादी राज्य तथा राज्य- 
संस्थाओं ने यथार्थवोध के स्वरूप की प्रभावित किया, यह एक आम और शायद जरूरत 
से ज्यादा स्पष्ट कथन मालूम होता है। हालांकि जिस ढंग से उपनिवेशवादी राज्य के 
त्ंत्रों ने विचारधारा के प्रचार के उपकरणों के रूप में काम किया और जिस त्तरीके से 
उपनिवेशवादी राज्य की संस्थाओं ने (जो उपतिवेश की 'संरचना के संदर्भ में अति 
विकसित' थीं)” विचारधारात्मक उपकरणों के रूप में काम करते हुए राजनीतिक 
नियंत्रण में सहायता की, उसकी कोई छानबीन नहीं की गई है। 

अंग्रेजों द्वारा भारत में अपनाई गई प्रत्येक भीति में विचारधारा का प्रचार सहज 
समाहित था, लेकिन जिन सिद्धांतों पर राज्य की संस्थाएं संगठित की गई उनमें औपनिबेशिक 
प्रभुत्व के यथार्थ को धूमिल बना देने की प्रवृत्ति थी। अपना सांस्कृतिक प्रभुत्व स्थापित 
'करने के लिए औपनिवेशिक राज्य तथा उसके सिद्धांतकार्रों ने उपनिवेशीकृत समाजों 
के संबध में अनेक मिथकों की सृष्टि और प्रचार करने का प्रयत्न किया, और कालांतर 
में स्वयं उपनिवेशीकृत समाजो ने उनमें विश्वास करना आरभ कर दियाएँ इसके 
अतिरिक्त, अंग्रेजों ने भारत में जिन संस्थाओ की सृष्टि की उनका स्वरूप ऐसा था जिससे 
उनके राज्य को कुछ विचारधारात्मक आयाम प्राप्त हो गए। कारण यह था कि ये संस्थाएं 
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एक उन्नत राज्यव्यवस्था और अर्थव्यवस्था को अनुप्राणित करने वाले सिंद्धातो पर 
आधाएित थीं और इसलिए वे डपनिवेश को राजनीतिक तथा सामाजिक स्थिति को देखते 
हुए जरूरत से कहीं ज्यादा विकसित थीं । उपनिवेशवादी राज्य के उपनिवेजश्ञीकृत समाज 
पर अपना वर्चस्थी नियत्रण स्थापित करने के प्रयत्न मे इस वस्तुगत यथार्थ से सहायता 
मिली। भारतीय बौद्धिक जनों ने स्थिति को जिस रूप में समझा वह कम से कम अशतः 
इन्हीं बातों पर या यदि फ्रैंसिस बैकन के शब्दों मे कहें दो ' मनुष्य के मस्तिप्क पर शासन 
करते वाली प्रतिमाओ'' चर आत्रित धा। सर्च तो यह है कि ये प्रतिमाए पारंपरिक 
विचारधारा और सस्कृति से भी प्रतिफलित हुईं। 

औपनिवेशिक शासन के यथार्थ को समझने मे उन्‍नोसदों सदो के भारत के बौद्धिक 
जनों ने विदेशी और देशों सरकार के बीच कोई भेद किए बिना राज्य के प्रति एक 
आदर्शी भूत दृष्टि अपनाई। उपनिवेशवादी अधिकार के पूर्व की अर्थव्यवस्था के प्रति 
जागरूक तथा उदारवादी सिद्धांतों पर आधारित सुस्थापित राज्य प्रणाली से रू-ब-रू 
अधिकाश बौद्धिक जनों ने अग्रेजी राज को स्वीकार कर लिया, बल्कि यहा तक कि 
दैवी इच्छा के रूप में उसका स्वागत भी किया 7” यह रख विदेशी शासन से सहयोग 
करने के एवज में कोई व्यवितगत लाभ उठाने की वृत्ति का नहीं बल्कि इस विश्वास 
का परिणाम था कि अग्रेजी गज उदारवादी और साविधानिक सिद्धांतों पर आधारित 
राजनीतिक भविष्य को साकार करने में सहायक होगा।” डन्नीसर्वी सदी के पूर्वार्ध में 
प्रिटेन की राज्यव्यवस्था और अर्थव्यवस्था विश्व मे सबसे अधिक उन्नत थी, और जब 
कभी यूरोप मे निरकुश शासकों द्वारा राजतीतिक और व्यक्तियत स्वतत्रताओं के लिए 
खतग उपस्थित किया जाता था तब वह “यूरोप के मुक्तिदाता' को भूमिका निभाता था, 
इन बातों से उक्त विश्वास को बल मिलाएं! इसलिए अग्रेजी राज़ को भारत को 
राजनीतिक तथा आर्थिक आधुनिकोकरण कौ राह ले जाने वाला “खास्त चुना हुआ 
उपकरण' माना जाता था। यममोहन ने इगलैंड का बर्णन ऐसे लोगों के राष्ट्र के रूप 
में किया जिन्हे न केवल * नागरिक तथा राजनीतिक स्वतत्रता का उपभोग करने का वरदान 
प्राप्त है बल्कि (जो) अपने प्रभाव-द्षेत्र में आने वाले राष्ट्रो के बीच स्वतत्रता तथा 
सामाजिक सुख-शाति को और साथ ही साहित्यिक तथा धार्मिक बिपयों के स्वतत्र 
अन्वेषण को प्रोत्साहन देने में भी रुचि लेते हैं।?? अंग्रेजी राज के आरभिक चरण में 
उसके प्रति यह दृष्टिकोण उसके प्रगति का उपकरण बनने से संबधित धारणा का अभिल 
अग भरा। 

जब राममोहन से पूछा गया कि क्या पूजोपति यूरोपियों को भारत में जायदादें 
खरीदकर उनमे बसने देना लाभदायक होगा तो उन्होंने चल्िवान और धर्ी-साती 
यूरेपियों को ऐसा करने देने के पक्ष में राय जाहिए की, क्योकि “उपसप्ते आम तौर पर 
देश के ससाधनों में और देशों आवादों को अवस्था मैं भी सुधार होगा, सो इस कारण 
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से कि उन्हें खेतीबारी के बेहतर तरीके और अपने श्रमिकों तथा आश्रितों के साथ उचित 
व्यवहार देखने को मिलेंगे।?” उनकी यह राय भी थी कि अपने मूल देश को लौटने 
वाले यूग्रेपीयों को अगर अपने परिवारों के साथ भारत में बसने के लिए प्रोत्साहित किया 
जाए तो उससे देश के संसाधनों में बहुत अधिक सुधार होगा ऐ* लेकिन वे सभी तरह 
के यूरोपियों को यहां बसने की इजाजव देने के खिलाफ थे, क्योकि “इस तरह के कदम 
को तो देशी बाशिंदों को पूरे ठौर पर उखाड फेंकने ओर देश से बाहर निकाल देने के 
उद्देश्य से उठाया गया कदम माना जाएगा।”* स्पष्ट ही राममोहन को उद्योगीकरण के 
लिए आवश्यक पूर्वशर्तो, अर्थात पूंजी और प्रौद्योगिकी को फिक्र थी। पूंजी के अभाव 
तथा प्रौद्योगिकी के पिछड़ेपन का उन्‍नीसबी सदी के आर्थिक चितन में एक महत्वपूर्ण 
स्थान था। अंग्रेजों से सबंधों के सहारे उसका एक समाधान तलाशने का प्रयत्न किया 
गया। 

परंतु इसके साथ ही उन्‍्नीसर्वी सदी में अंग्रेजी राज के स्वरूप के संबध में एक 
अलग ढंग का बोध भी विकसित हो रहा था। यह औपनिवेशिक शासन के आर्थिक 
दृष्टि से शोषक तथा राजनीतिक दृष्टि से प्रभुत्ववादी स्वरूप को समझने के बौद्धिक 
प्रयत्त कार्परिणाम था । अंग्रेजो के भारतीय पुनरत्यान के ' खाप्त तौर से चुने हुए उपकरण! 
होने के बोध के समानातर बोध के रूप में विकसित होने के बजाए ठीक उसी बोध 
के अदर से विकसित होने वाले इस बोध के उदय का कारण स्वय औपनिवेशिक शासन 
की अपनी प्रकृति में सहज समाहित अतर्विरोध था। उसकी शुरुआत देशभक्ति और 
राष्ट्रीय अभिमान की एक अस्पष्ट ढंग को भावना और पराधीनता की असुविधाओं की 
सैद्धांतिक चर्चा के रूप में हुई परंतु उसका अंत अंग्रेजी प्रभुत्व से मुक्त भविष्य के सपने 
के रूप में हुआ। काशी प्रसाद घोष की कविताएं, कैलाशचढ्र दत्त, शारदाप्रसाद घोष, 
प्रसन्‍नकुमार ठाकुर, श्यामाचरण दत्त आदि के भाषण और लेख, बंगाल की समकालीन 
पत्र-पत्रिकाओं में अनेक अज्ञात नाम लोगों के लेख, बांबे गज़ट में भास्कर पांडुरंग 
तरकडकर तथा अनेक अनाम पर्चेबाजो के लेख राजनीतिक यथार्थ से दो-दो हाथ करने 
के आरभिक प्रयत्नों के सूचक थे। प्रसन्‍नकुमार ठाकुर द्वारा संपादित रिफार्मर में प्रकाशित 
एक लेख में इंगलैंड और भारत के आपसी संबंधों पर विचार करते हुए निम्नलिखित 
निष्कर्ष दिया गया ; 


भारत के विजेता और अधिपति के रूप में इंगलैंड पर उसकी ( भारत की ) निर्भरता 
के बिना उसकी राजनीतिक स्थिति अधिक सम्मानजनक होगी और उसके निवासी 
अधिक धनवान तथा समृद्ध होंगे। अमरीका का उदाहरण, जिससे मालूम होता 
है कि जब वह इंगलैंड के अधीन था तब क्या था और अपनी स्वतंत्रता के बाद 
क्‍या हो गया है, हमें इसी प्रकार के निष्कर्ष पर ले जाता है ।* 
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यह कोई अकेला उदाहरण नहीं था। शारदाप्रसाद घोष “राजनीतिक स्वतंत्रता से वचित 
किए जाने को हमारे कप्ट और पतन का कारण” मानते थे।” कैलाशवचंद्र दत्त ने अपने 
सौ साल आगे के भारत के सपने पर लिखे निबध में अग्रेजी राज की उखाड़ फेंकने 
के लिए सशस्त्र विद्रोह की कल्पना प्रस्तुत की ।* अक्षयकुमार दत्त स्वयं भाग्त की 
पराधीनता को लेकर अत्यधिक चिंतित थे, जिसे वे हिंदुओ का नरक, ईसाइयों का हेल्‍ल 
और मुसलमानों का जहननुम मानते थे” 

नई राजनीतिक परिस्थिति के संबंध मे बढती हुई चिता महायष्ट से प्रकाशित पत्र- 
चत्रिकाओं में भी प्रतिबिबित हुईं। छामे यज़ट मे 84 मे 'एक हिंदू' के छद्म नाम 
से लिखे लेखों की एक श्रृखला मे भास्कर ठरकडकर ने अपने अनेक पूर्ववर्दियों की 
तरह न केबल प्रशासनिक भूलों तथा अन्याय की ओर ध्यान आकृष्ट किया बल्कि अंग्रेजी 
राज के स्वरूप तथा परिणामों को भी समझने का प्रयल किया।“ आरभ में ही उन्होंने 
यह दरशाने का प्रयतल किया कि किस प्रकार अग्रेजो हुकूमत पराई और भारत मे अपने 
साप्राज्य स्थापित करने बाले पूर्बबर्तों बिजेताओं से भिन्न थी। यह भिन्‍तता बताने के 
लिए दो मापदंडों का उपयोग किया गया - प्रशासनिक तथा आर्थिक। नौकरियां देने 
और न्याय करने जैसे प्रशासनिक मामलों मे मुसलमान शासकों ने धार्मिक आधार पर 
कोई भेदभाव नहीं बरता, लेकिन अग्रेज स्पष्ट रूप से अपने देशभाइयों के प्रति पक्षपात 
करते थे।" अग्रेज न्याय करने में किस प्रकार गोरों के साथ पक्षपाव करते थे, इसके 
उदाहरण देते हुए, कानून के शासन के सिद्धात और उसके व्यवहार के बीच का अतर 
दरशाया गया? लेकिन इस सबसे अधिक महत्वपूर्ण था औपनिवेशिक हितों को आगे 
बढ़ाते में कानूत और न्याय-व्यवेस्था की भूमिका का बोध | तरकंडकर ने लिखा, 'जब 
कभी आपको (अग्रेजों को) दमन को कोई कार्रवाई करनी होतो है तब आप पहला 
एटतियात यह बरतते हैं कि अपनी भारतीय विधि-सहितां में उसे दाखिल कर देते हैं 
और उसे न्याय और समानठा का रग दे देते हैं।5 

अग्रेजी राज के पराए स्वरूप को पहचान के लिए तरकडकर ने जिस दूसरे मापदड 
का प्रयोग किया वह था उसको आर्थिक गतिविधि का मापदड। उसे ऐसा रूप दे दिया 
गया था जिससे भारत का धन बहकर इगलैंड चला जा रहा था, “जिससे भारत के गरीब 
और निरीह निवासियों की सुख-समृद्धि का दु खद हास हो रहा था।'“* उन्होने दिखलाया 
'कि किस प्रकार पूर्ववर्ती शासकों का ऐसा कोई इरादा नहीं था।इस प्रकार उन्होंने अंग्रेजी 
राज्य को अन्य शासनों से अलग करने बाले एक निर्णायक तत्व के प्रति अपनो सजगता 
का परिचय दिया। उन्हे इस बात का भो एहसास था कि अंग्रेज देश के सामाजिक- 
सांस्कृतिक जीवन से अपना कोई तादात्प्य स्थापित नहों करना चाहते थे। 

उनौसवों सदी के प्रथम तीन चरणों ठक आर्थिक अवस्थाओं की समझ और 
इसलिए आर्थिक समस्याओं की चिता सोमित ढंग की ही थो। तथापि बौद्धिक जन न 
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तो देश की सामान्य आर्थिक अवस्था के प्रति उदासोन थे और न औपनिवेशिक शासन 
के फलितार्थों से वेखबर। जनसाधारण को गयरेबी, समाज में विद्यमान असमानता, 
किसानों की दुरवस्था, दस्तकारों के विनाश और व्यापार के माध्यम से देश के धन के 
विदेश निर्मम को ओर उनका ध्यान बेशक आकृष्ट हुआ। राममोहन राय से लेकर 
विवेकानंद तक लगभग प्रत्येक बौद्धिक व्यक्ति गरोबो और असमानती से चिंतित था। 
कुछ लोगों ने जनसाघाएण के ऊप्टें पर केवल दुःख व्यक्त किया, लेकिन कुछ अस्य 
ने उन कष्टों के कारणों पर विचार किया। राममोहन ने उनका कारण प्रशाश्नतिक 
आचार-व्यवहार में देखने को कोशिश की, अक्षयकुमार दत्त और बकिमचंद्र ने उनका 
कारण समाज के तत्कालीन समाजार्धिक सबंधों को माना ।* बंकिमचंद्र कृत साम्य, जो 
राममोहन के बुहफ्मव॒को तरह भारत के चौद्धिक इतिहास का एक मोल का पत्थर था, 
असमानता कौ समस्या का विवेचन करने वाला उन्नोसवों सदो का सबसे महत्वपूर्ण 
साहित्यिक कृतित्व धा। अनेक यूरोपीय चिंतकों के विचार उधार लेते के कारण अंतर्वस्तु 
को दृष्टि से उदारतापूर्ण कृति राम्य औँपनिवेशिक त्तथा आधुनिक भारत में वौ्द्धिक 
बिकास का एक अच्छा संकेतक है? हालाकि इसमें दार्शनिक चितन और सैद्धांतिक 
विवेचन के प्रति ऐसे रझान का परिचय दिया गया था यो उननोसवी सदी के भारत में 
लगभग अनुपस्थित था लेकिन इसमें विदेशी बौद्धिक परंपय पर बहुत ज्यादा निर्भर होते 
को प्रवृत्ति थी, एक ऐसी प्रवृत्ति जो हमारे समकालीन बौद्धिक जोबन को लगभग एक 
कमजोरी बन गई है। 

मौजूदा ऐतिहासिक लेखन में इस बात को ओर पर्याप्त ध्यान नहीं दिया गया है 
कि उन्तोसर्वी सदी के यधार्थ-बोध में ब्रिटिश प्रभुत्व के आर्थिक परिणामों, विशेष रूप 
से राय धन के निर्मम तथा दल्तकारियों के पतन का भी समावेश था। राममोहन इस 
बत से बाखबर थे कि अंग्रेज अधिकारियों तथा कर्मचारियों के चेतनों, अंग्रेज पेद्रेवार 
लोगों को आयों की बदर्तों और साथ ही अंग्रेज फो 
क्माइयों के अलावा इंगलैंड में खर्च किए जाने वाले भारतीय राजस्वों 
का घन बाहर जा रहा था। “बंगाल में एक दायित्वपूर्ण पद पर आसीन 
सुदेग्य अमले' द्वार सुलभ कराए गए प्रमाय के आधार पर उन्होंने अनुमान लगाया गए 
कि '॥765 से लेकर 820 तक सरकारी और दिज्जी नजयने के तौर पर भारत से 4॥ 
करोड पाउंड की राशि का दोहन किया गया।“* कालांवर में इस प्रश्त को ओर और 
अधिक ध्यान दिया जाने लगा। अंग्रेडी राज को वस्कडकर की आलोचना को मुख्य 
दलील देश के धन के निर्गम पर ही आधारित थी। सच तो यह है कि उनके पढें का 
उद्देश्य हो “यह दिखलाना था कि भारत की संपत्ति का दोहन करके उसे दरिद्र बनाने 
में ऊग्रेजों को वर्तमान सैति व्यवहारत: किवनी विर्ममतापूर्ण रही है।** वे देश के आर्दिक 
दोहन का मुख्य उपकरण अंग्रेजों के व्यापार को मातते थे।उन्होंते कहा कि 'इन कबोलों 
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चारण दिखाई दिया। 
दस्तक्ारियों पर अप्रेडी आधिक नवियों का प्रभाव भी उन्तोसदों सदो को 





के कई लोगों को भी उन बारोपरों को दुरवस्धा का एहस्गस नहों था ' जिनको हड्डियां 
हक बगाल में चूस ली गई थीं" इसी तरह उन्हें उपभोग और बाजार के बदलते रग 
की भी खबर नहीं थी। उद्योगीकरण के सबध में उनके दृष्टिकोण को देखते हुए यह 
बेखबरी सर्वथा आश्चर्यजनक नहों थी ।तथगपि परिवर्नन के महत्व को पूरे ठँ:र पर उपेक्षा 
नहीं कर दी गईं, खाप्त तौर से महाराष्ट्र के बौद्धिक जनों द्वारा। फिरलेंध्रापो ' के छदम 
नाम्र से बाबे गज़ट में प्रकाशित एक पत्र में कोकण और दकन के निवासियों के कप्टों 
का मुख्य कारण देशी उद्योग के विनाश को बताया गया, जो “जीवन के लिए सभो 
आवश्यक तथा सुख-सुविधाओं की वस्तुओं का' ग्रेट व्रिटेन से आयाद करने और इस 
प्रकार ' देश में उत्पादित वस्तुओं को पूर्ण रूप से स्थान च्युद कर देने ' का परिणाम था 
कॉकेण के युनकरों का उदाहरण देते हुए, पत्र में कहा गया कि कारोगर अपनो जीविका 
'का साधन खोवे जा रहे हैं और खेतावारी के लिए मजबूर हो रहे हैं ।* इस विचार को 
गोपाल हरि देशमुख ने और भो पलल्‍लवित करते हुए स्वदेशी को और विदेश में तैयार 
को गई वस्तुओं के बहिष्कार को हिमायत और कच्चे माल के निर्यात का विरेध किया ; 


हमारे लोगों को सयुवन रूप से दृढ़ निश्चय कर लेना चाहिए कि हम विदेशी माल 
नहीं खरीदेगे, उन्हें केवल देश में बनी चीजें हो खरीदनी चाहिए, भले हो वे घटिया 
ही क्यों न हो। हमें अपने देश में उत्पादिव कपड़े, अपने देश में बनाए छातों आदि 
का ही इस्तेमाल करना चाहिए। इस तरह हम अपने धन को अपने देश के अदर 
गेक कर रख पाएगे। सभी व्यापारियों और उत्पादकों को सकल्‍प कर लेना चाहिए 
कि हम अंग्रेजों को केवल वैयार माल हो बेचेगे, लेकित कच्चा माल नहीं 4 


उन्नीसवीं सदी के भारत से सदधित साहित्य इत आरभिक सोचों और उपनिवेश-विरोधी 
चेतना के बीच के सबर्धी को लगभग पूरे तौर पर नजरअदाज कर देता है । प्राकु-राष्ट्रवादी 
और राष्ट्रवादी चरणों को एक-दूसरे से अलग और स्वतत्र मानते हुए पहले को वो 
सामाजिक-धार्मिक सुधार के खाने में रख दिया जाता है और दूसरे को अधिक 'प्रगतिशील' 
राष्ट्रवादी राजनीतिक गतिविधि को कोटि में। ऐसे विश्लेषणों में यह महत्वपूर्ण मुद्दा 
उपेक्षित रह जाता है कि प्राकु-राष्ट्रवादी बौद्धिक जन सास्कृतिक तथा विचारधारात्मक 
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संघर्ष के अग्रदूत थे, और इस प्रकार चे औषनिवेशिक भारत को उदीयमान वर्चस्वी चेतना 
के भागीदार और योगदानकर्ता थे उनके प्रयल का सार एक ऐसी विचारधारा का विकास 
था जो पारंपरिक तथा औषनिवेशिक दोनों विचारधाणओं का प्रत्याख्यात करती थी। उनमें 
जोद्विधाहै वह उक्त दोनों विचारघाएओं के उपयुक्त तत्वों को ग्रहण 'करनेके कशमकश 
के कारण। इस परिप्रेषष्य में देखें तो औपनिवेशिक भारत की स्ामाजिक-सांस्कृतिक 
अमभिव्यक्तियां पुर्नर्िचार का तकाजा रखती हैं। 


देशी परंपरा का बचाव 


उन्नीमवी मदी के भारतीय बौद्धिक जनों को जितना बोध राजनीतिक तथा आर्थिक यथार्थ 
का था उसकी तुलना में देश की सामाजिक-धार्मिक अवस्थाओं के संबंध में उनकी 
दृष्टि अधिक स्पष्ट थी। धार्मिक तथा सामाजिक जीवन की अंतर्निर्भपता और पारस्परिक 
संबंध, धार्मिक विश्वासों और सामाजिक दोषों का एक-दूसरे से रिश्ता, धर्मग्रंथों और 
धार्मिक ज्ञान के बिकृतीकएण तथा उनकी गलत व्याख्या, उपासना की कतिपय प्रचलित 
पद्धतियों के सामाजिक फलितार्थ, और जाति जैसे सामाजिक संस्थाओं के प्रतिकूल 
प्रभाव उनके सामाजिक-धार्मिक बोध के अग थे। इस क्षेत्र में सुधार उन्‍नोंसवी सदी 
के बौद्धिक जनों द्वारा अगीकृत मुख्य कार्य था, परंतु उस सुधार की प्रेरणा केवल 
वस्तुपरक अवस्थाओं से ही नहीं मिली थी, चल्कि उसके पीछे यह एहसास भी काम 
कर रहा था कि उपर्युक्त बातों का संबंध समाज के प्रारब्ध से है। औपनिवेशिक भारत 
में सांस्कृतिक-सामाजिक संघर्ष की आईंभिक अभिव्यक्ति इसी दायरे में हुई। लेकिन 
इस बात को कि सामाजिक-धार्शकि सुधार अपने-आप में कोई सूध्य नहीं था, इस 
विधय पर प्रणीव असंख्य कृतियों में से अधिकांश में कोई स्थान नहीं पिल पाया है 

'इसजागरूकता के लगभग साथ-साथ भारतीय समाज में उपनिवेशवाद के सं स्कृतिक- 
विचारधारात्मक फलिताों के संबंध में चेतवा का उदय हुआ। चूकि देशी संस्कृति का 
विनाश करना या उसकी हीनता दिखलाना प्रभुत्व और नियंत्रण के तरीकों का अधिनन 
अंग था, और चूंकि औपनिवेशिक शासन ने सरकार के रूप या राज्य को संस्थाओं में 
कोई भारी उलट-पलट नहों किया इसलिए विदेशों प्रभुत्व के खिलाफ संघर्ष की 
आरंभिक अभिव्यक्ति संस्कृति के क्षेत्र में हुई। पारंपरिक संस्कृति में सहज समाहित 
संभावना को साकार करते को बौद्धिक तलाश इस संघर्ष का एक हिस्सा थी। 

इन दो प्रवृत्तियों को, जिनमें से पहली की विशेषता पारंपरिक संस्कृति के पिछड़े 
तत्वों के विरुद्ध संधर्ष तथा समाज के आधुनिकीकरण की विचारधारा थी और दूसरी 
की भविष्य को चांछित रूप देने के लिए पारपरिक संस्कृति तथा विचारधारा की शबिति 
घर निर्भरता थी, क्रमशः सुधास्वादी और पुनरुत्थानवादी कहा गया है। क्या यह संभव 
है कि इन दोनो लडियों को उसी एक प्रक्रिया का हिस्सा माना जाए जिसने परंपरिक 
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तथा औपनिवेशिक सस्कृतियों और विचारधाराओं के विरुद्ध दोहरे सघर्ष में योगदान 
किया ? बौद्धिक जनों द्वात आरभ किए गए और आगे बढ़ाए गए इस संघर्ष के आधार 
का काम करते वाले विशिष्ट वर्गों (लघु बुर्जुआ और चुर्जुआ) को दोनों प्रकार के 
साहकृतिक-बौद्धिक परिवेश से विमुखता के दौर से गुजरना पड़ा, आइभ में पारंपरिक 
सास्कृतिक-बौद्धिक परिवेश से और बाद में औपनिवेशिक सास्‍्कृतिक-सौद्धिक परिवेश 
से। कलकत्ता, बबई और मद्रास के राजधानी नये में इन्हीं वर्गों के अंदर सुधारबादी 
ग्रेएणा सबसे पहले उदित हुई। यही बाद * स्रोतों की ओर वापसी ' के प्रयल्ल पर भी ल्लायू 
होती है, हालाकि यह वापसी अपने-आप में परपरा की ओर वापसी नहीं थी बल्कि 
उपनिवेशवादियों की सस्कृति की श्रेष्ठता के झूठे दावे को नकारने और साथ ही 
उपनिवेशीकृत समाज कौ सास्कृदिक पहचान को पुन प्रतिष्ठित करने की कोशिश थी। 
यह कोई “स्वेच्छा से उठाया गया कदम नहीं” था “बल्कि ऐतिहासिक रूप से निर्धारित 
और उपनिवेशीकृत समाज तथा औपनिवेशिक शक्ति के बीच के अनिवार्य अंतर्विेष 
द्वारा सर्वा्धत ठोस आवश्यकता की माग का एकमात्र सभव उत्तर था।* औपनिवेशिक 
भारत का सामाजिक-सांस्कृतिक पुनसज्जौवन, जिसे सर्वथा सटीक तौर पर नहीं लेकिन 
मोटे तौर पर 'नव॒जाणरण' (रिनासां) की संजा दी गई है, इस दोहरी विमुखता और 
संघर्ष का परिणाम भाई 

मुक्ति सघर्पों मे सस्कृति की भूमिका की ओर ध्यान देने बाले मुट्ठी भर गजतीतिक 
कार्यकर्ताओं मे शामिल एमिलकर कैब्रल इस सघर्ष का आधार लघु बुर्जुआ की दोहरी 
बिमुखठा मे देखते हैं,” जिसने उपनिवेशीकृत समाजों में मबजीवन का संचार करने 
बाले सास्कृहिक-बौद्धिक सपर्ष को सामाजिक आधार प्रदात किया। थूकि इस संघर्ष 
के विभिन्‍न पहलुओ का विश्लेषण विस्तार से नहीं किया गया है इसलिए अभी इसे 
था क्रो पाश्चात्य प्रेरणा पर अथवा आतवरिक गतिकी पर आधारित मौजूदा व्यास्थाओं 
के एक सभावित विकल्प के रूप में हो सामने रखा जा सकता है। 

औपनिवेशिक प्रभुत्व को, जो अनिवार्यत, उपदिवेशीकृत समाज के सास्कृतिक 
अस्तित्व पर प्रहार करता था, ' एक सपूर्ण जीवन-पद्धत्रि” के रूप में देखा गया है, जिसमे 
भाषा, धर्म, कलाओं, दर्शन आदि जैसे सभी ' प्रतीकात्मक तत्वों ' का समावेश है । जिन 
दो महत्वपूर्ण क्षेत्रे में सास्कृतिक सजगता को स्वर मिला वे थे भाषा आए धर्म के क्षेत्र 
भाषा के एक महत्वपूर्ण घटक होने के बोध के फलस्वरूप उननीसवीं सदी के बौद्धिक 
जनों ने शिक्षा के माध्यम के रूप में अप्रेजी के प्रयोग के परिणामों को स्पष्ट रूप से 
समझा। उन्होने जोर देकर कहा कि अग्रेजी ऐसे लोगों की एक जमात तैयार कर रही 
है जो अपनी राष्ट्रीय सस्कृति से और फलत: अपने देशवासियों से कटे हुए हैं * उन्हे 
विचारो, चिंतन, भावना और जीवन-पद्धति की दृष्टि से अग्रेजी शिक्षा प्राप्त लोगो (जो 
वकिम को निगाह में सतही तौर पर शिक्षित लोग और विवेकातद के अनुसार रीढ- 
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विहौन प्राणी थे) तथा अनपढ़ जनसाधारण को एक-दूसरे से अलग करने वाली खाई 
का एहसास था। इसलिए उनके राष्ट्रीय पुतरुजीवन के कार्यक्रम में देशी भाषाओं के 
अभ्यास का एक महत्वपूर्ण स्थान था। ' यंग चंपाल' और अक्षयकुपार दत्त से आरंभ 
होकर सैयद अहमद खां और डान सोसायटी वक यह एक अजस्र प्रवाहित और सतत 
विकासशील चेतना थी। मातृभाषा के माध्यम से शिक्षा की जोरदार हिमायत्‌ करते हुए, 
उदय चंद्र आदया ने राजनीतिक स्वतंत्रता की मजिल तक पहुंचाने बाली प्रगति तथा 
पुनरुणीवन की आवश्यक पूर्वशर्त के रूप में 'देश को भाषा के यथैष्ट ज्ञान' पर जोर 
दिया” लगभग चार दशक आगे चलकर सैयद अहमद खां ने यह बात और भी जोरदार 
ढग से कही ; 


इगलैंड की सभ्यता का कारण यह है सारी कलाएं और विज्ञान देश की भाषा में 
उपलब्ध हैं। जो लोग भारत को सुधारने और बेहतर बनाने के लिए कटिबद्ध हैं 
उन्हें यह बात याद रखनी चाहिए कि इस काम को करने का एकमात्र त्तीका यह 
है कि वे सभी कलाओं और विज्ञानों का अनुवाद अपनी भाषा में कराएं। भें तो 
चाहूगा कि यह बात भोटे-मोटे अक्षरों मे हिमालय पर लिख दी जानी चाहिए ताकि 
भावी पीढियां इसे याद रखें।" 


देशी भाषाओं को समृद्ध करने पर दिए गए इस जोर को अधिक साजिश 
नहीं देखना चाहिए। वस्तुत: यह औपनिवेशिक शिक्षा के सामाजिक, 

बौद्धिक परिणामों का उत्तर था। अंग्रेजी के मुकाबले देशी भांपाओं को सोच-सेमझकर 
दी जाने वाली प्राथमिकता और एक वैकल्पिक 2 द्धति' विकसित करने के प्रयल 
मे यह बात स्पष्ट देखी जा सकती है? बड़ी में प्रकाशित देशी भाषाओं की 
चत्र-पत्रिकाएं इस प्राथमिकता की सूचक थीं, साथ ही कई संगठनों को अपनी कार्रवाइयां 
देशी भाषाओं में चलाने का फैसला भी इसका प्रमाण था। उदाहरण के लिए 4833 में 
स्थापित सर्वतत््व दीपिका सभा ने अपनी राई माभावाम खलामें और केबल मज़ुभाषा 
में बात करने का निर्णय किया बगाल के शिक्षित देशवासियों के बीच राष्ट्रीय भावना 
को प्रश्नय देने के लिए स्थापित राजवारायण बोस की सोसायटी ने भी ऐस्म्र-्ही किया। 
उसने अंग्रेजी के स्थान पर मातृभाषा सीखने, संस्कृत का अभ्यास करने, भारतीय पुरा- 
इतिहाप्त के क्षेत्र मे किए गए अनुसंधानों के परिणामों को बंगला में प्रकाशित करने तथा 
बातचीत और बैठकों की कार्रवाड्यों की भाषा के रूप में बगला का प्रयोग करने की 
हिमायत की / नवगोपाल मित्र, भूदेव मुखर्जी, पंडित गुरुदत्त तथा अन्य बीसियों लोगों 
नेइस आदर्श के अनुगमन का प्रबल प्रयास किया, जिसकी परिणति नेशनल एजुकेशनल 
कौंसिल* और सोसायटी फार यूनिफार्म स्क्रिप्ट के विचारों और कार्यकलाप में हुई। 
भारतीय चिकित्सा पद्धति में नया प्राण फूंकने, प्राकु-औपनिबेशिक प्रौद्योगिकी को 
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संभावनाओं की पडताल करने दचा पारंपरिक ज्ञान को नए सिरे से संयारते के प्रयलों 
को इसी सांस्कृतिक सदर्भ में देखता चाहिए 

जय कभी ऐसा लगा कि औपनिवेशिक राज्य की प्रशासनिक कार्रवाइयों या ईसाई 
'मिशनरियों के धर्म-प्रचार के प्रयत्नों से धार्मिक विश्वारों और आचारों को आघात पहुंच 
रहा है तब सांस्कृतिक सरोकार की अभिव्यवित सबसे प्रथल रूप से हुई। सामाजिक 
भामलो के सबंध में कानूत बनाने का मतलब प्राचीन रीति-प्रथाओं में हस्तक्षेप लगाया 
गया। सती प्रथा के उन्मूलय और लेक्स लोसी अधिनियम के खिलाफ पेश किए गए 
श्रार्थनापत्र इसके प्रमाण हैं /# फलकता के हिंदुओं द्वारा जारी किए गए एक गएती पत्र 
में कहा गया कि यह अधिनियम ' हिंदू जाति के विनाश का हथियार ' साबित होगा ' और 
हिंदू धर्म के वृक्ष को उखाड फेकेगा',” यह 'उनके धर्म की नींव को खोखला बना' 
देगा 7?" कलकत्ता के 4,000 हिंदुओं द्वारा हस्ताक्षरित एक प्रार्थनापत्र में इस आशका 
को स्पष्ट रूप से व्यक्त करते हुए, अग्रेजी सरकार से अपनी निराशा का इजहार किया 
गया और कहां गया कि हमें लगता है कि वह ईसाई धर्म के प्रचार को बढावा और 
सहायता दे रही है । हिंदू इटेलीजेसर ने लिखा कि “लगता है, भारत सरकार और साथ 
ही लीडेन हाल में बैठे सत्ताधारी लोग मिशनरियों से मिल गए हैं और उनके उद्देश्य 
को अपना बना लिया है।”' अन्य प्रांतो के हिंदुओं ने भी इस अधिनियम के प्रयोजन 
और परिणामों के बारे में ऐसी ही आशका व्यक्त कौ। सच ठौ यह है कि तीनों प्रार्तों 
के साथ-साथ विरेध प्रदर्शन का आयोजन करने की कोशिश की गई, और इस विशेष 
मैं खेती करना और लगाव अदा करना बद कर देने का आह्ान भी शामिल था।* 

यह सदेह यढता ही जा रहा था कि अप्रेज अधिकारी ईसाई धर्म के प्रघार मे सक्रिय 
सहायता दे रहे हैं।जिला मुख्यालयों में अधिकारियों तथा मिशनरियों के बीच घनिष्ठ 
सामाजिक सलाप, विबादों मे अधिकारियों द्वार मिशनरियों और घर्मांतरितों के प्रति 
पक्षपात,”* शिक्षा मे ईसाई अतर्वस्तु के समावेश के प्रयलो,'* और अग्रेजी शिक्षा प्राप्त 
कर रहे विद्यार्थियों के धर्मातरण से इस सदेह को और भो बल मिला। धर्मांवरित लोगो, 
'उतकोी पलियों और बच्चों की हिरासत तथा अन्य सबधित मामलों में किए गए अदालती 
फैसलों के कारण न्यायपालिका भी पक्षपातपूर्ण दिखाई देने लगी #* उपनिवेशवादियों 
कौ उपस्थिति के सास्कृतिक फलितार्थों तथा हिंदू ज्जीवन-पद्धति को सुरक्षित रखने की 
आवश्यकता के प्रति जागरूकता इन्हों बोधो का परिणाम थी। बाइबिल मिनट के प्रति 
विशेध जिसमे न केवल राधाकांत देव और आशुतोष देव जैसे रूढिवादो बल्कि देवेद्रनाथ 
ठाकुर जैसे उदाएपथी भी शामिल थे,* और मद्रास से भेजा भीमकाय प्रार्थनापत्र, जिस 
पर70,000 लोगों ने हस्ताक्षर करके धार्मिक प्रचार के लिए शिक्षा के उपयोग पर नाराजगी 
जाहिर की थी और धार्पिक विश्वापों मे हस्तक्षेप किए बिना शिक्षा देने की माग की 
थी, इस जागहूकता के सूचक थे? 


इतिहासलेखन त्तथा अवधाएणा संबंधी प्रश्व ७ 87 


इस प्रकार, देशी संस्कृति और संस्थाओं का बचाव तथा उनकी शक्ति और विगत 
चैभव का आत्प-चिंतनात्मक अध्ययन औपनब्रिवेशिक सांस्कृतिक अतिक्रमण के परिणाम 
थे। एक पूर्ववर्ती दलील को दोहराएं तो कहेंगे कि यह कोई स्वैच्छिक कार्रवाई नहीं 
थी, बल्कि ऐतिहासिक शक्तियों ने ऐसी कार्रवाई को अनिवाये बना,दिया था, क्योंकि 
उनके कारण अपनी पहचान की पुनर्परिभाषा जरूरी हो गई थी ।उपनिवेशवाद जिन चीजों 
का भी प्रतिनिधित्व करता था उन सबको अस्वीकार करते हुए देशी परंपरा में पहचान 
की तलाश आरंभ की गई। हालांकि यह प्रवृत्ति उपनिवेशवादियों को विजय से उद्भूठ 
हुई थी लेकिन इसका प्रस्फुटन उन्‍्नीसर्वी सदी के उत्तरार्थ में जाकर हुआ, जब उपनिवेशवाद 
के साथ सास्कृतिक और विचारधारात्मक अंतर्विरोध में परिपक्वता आ गई। चूकि इसमें 
हिंदू और मुसलमान दोनों शामिल थे इसलिए इसने धार्मिक विशिष्टताबाद को, बल्कि 
दरअसल हो सांप्रदायिकता को भी संभव बनाया। लेकिन इसका उद्भव सांप्रदायिक 
भेदों के बोध या सांप्रदायिक अंतर्विगेध से नहीं बल्कि औपनिवेशिक संस्कृति तथा 
विचारधारा के खिलाफ प्रतिक्रिया से हुआ। इस दृष्टि से देखें तो अतीत की दुहाई देना 
और उसकी पुनर्व्यख्या करना अपने-आप में प्रतिगामी नहीं था, वह भविष्य के किसी 
सपने का आधार नहीं था बल्कि अपने-आपको शक्तिशाली बनाने का एक उपाय था। 
पारंपरिक संस्कृति की ऊर्जा पर निर्भर रहने और समकालीन समाज के तकाजों को पूरा 
करने कै लिए उसकी पुनव्यख्या करने को प्रवृत्ति, जिसकी अभिव्यक्ति बंकिम, दयानंद, 
राजनारायण बोस, भूदेव मुखर्जी, पंडित गुरुदत्त, सैयद अलवी और मकती ठंगल के 
चिंतन मे हुई, इसी प्रयत्त का एक हिस्सा थी। वह सांस्कृतिक पुनर्स्थापनावाद नहीं बल्कि 
सास्कृतिक बचाव था। बह अपने-आपमें कोई साध्य नहीं था, बल्कि औपनिबेशिक 
भारत में सर्वप्रधान चेतना के विकास का एक घटक था। शायद उससे धर्मनिरपेक्ष वरित्र 
के विकास में बाधा बढ़ी, लेकिन वह तो सांस्कृतिक-विचारधारात्मक सघर्ष और 
राजनीतिक संघर्ष को कारगर ढंग से आपस में जोड़ने की आम विफलता का अंग था। 


संदर्भ और टिप्पणियां 


) इसके दो आरंभिक उदाहरणों में ए.जे कालॉइल कृत ए हिस्ट्रो आऊ़ मेडिकल प्रलिटिकल चिएगी 
इत दि वेस्ट के नमन्रे पर लिखो यू एन घोषाल की कृति हिल्‍्ट्री आफ इंडियन पालिटिकल आइडियाज, 
१959 और नी.बो मजुपदार को हिस्ट्ी आफ़ इडियत सोडल एड पालिटिकल आइडियाज, कलकत्ता, 
१967 के नाम लिए जा सकते हैं 

2. कार्ल मार्क्स और फ्रेड्रिक एगेल्स, दि जर्मग अद्डडियोलाजी, मास्को, 4964, चृ 3. 

3. राष्ट्रीय भुक्ति आदोलगं में संस्कृति के महत्व का जोरदाए प्रतिपादन आमिलकर कैब्रेल थे किया 
है उन्होंने लिखा, मुक्ति सघर्षों के इतिहास के अध्ययन से मालूप होता है कक उनके पूर्व सामान्यत 
सास्कृतिक अभिव्यक्तियो का उद्यम विस्फोट हुआ है, जो क्रमिक रूप से ऐसे सफल या विफल 
प्रयल में घनीभूत हो गई हैं जो शोषक को संस्कृति को अस्वीकृति की कार्रवाई द्वाता शोषित जन- 
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समाज के सास्‍्कृतिक व्यक्तित्व को प्रतिष्ठित करते की दिशा में अभिमुख होता है ऐसे समाज को 
विदेशी प्रभुत्व को अधोनता की स्थितिया चाहे जो हो और इस प्रभुत्व के प्रयोग के आधिक, 
राजनीतिक तथा सामाजिक वारक चाहे जैसे भी हों, लेक्नि चुनौतो का जो अकुर मुक्ति आदौलत 
की साचत्ा और विकास के एप में प्रस्कृटित होता है वह क्ाम्ायत: सास्कृतिक कारक में ही सदाहित 
होगा हैं! गरृत्िटी एड स्टृगल: तद॒त्र 980, पृ 43 जोर हपारों ओर से 

फातर गुतवाम ने इसलामौ सध्यत के सदर्भ में ऐसा टरशाया है जी ईं फात ग्रुनवाम, छोड़ते इसताम 
> हरि सर्च फ़ारं कलबाल आइडेटिटी, न्यूपार्क, 984, पृ 32 

जे एव फर्कुहाए, मात रिलोजियस एूवसेट्स इन इंडिया, दिल्‍्लो, ॥967. पृ 433 झाथ ही देखिए 
आपसी पजुपदार (स ), व्िटिश पैदपराउटसी एड इड्ियत रिकसप, जिल्द 2(, भाग [[, बर्बाई, 
१965, पृ. 89 

चार्ल्स एव हेम्सैय, इडियत नेशतलिस्म एड हिंदू सोशल (िफ़ार्स प्रिसटल, 7964, पू 46 

डेविड काफ, जिटित ओरिएटलिख एड कयाल रिशासा, चईले, 969, पृ 

डी घी मुखर्जों, मार्ड इंडियन कलक्‍्द 943, बंबई, पृ 25-28 

सुशोभत सरकार, “रवींद्रगाय टैगोर एड रित्रासा इत बगाल', बणल रित्रासा एड अपर इसेजू ६८ 
दिल्‍लो, १970, पृ 50 

एके धट्टाचार्य, 'अक्षय दंत, पायतिषर आफ इंडियत रितासा', दि शतरलिस्ट एल्डुअल 962, 
पृ 

अशोक सेव 'रामपोहत एड बताल इकात्रापी ', और सुधित सरकार, *राममोहत एड़ दि ब्लेक विए 
दिपास्ट', वी सौ जोशो (से ), एममोहत एड दि प्रसेस आफ माडतरइजेशत इत इडिया नई दिल्‍ली, 
975, बढुण दे, 'ए हिस्टोरियोग्रैफिक क्रिटिक आफ रिताप्ता एनेलाग्स आफ नाहइनर्टीथ सेंचुरी 

इंडिया', वहण दे (स ), प्र्सप्रेक्टिव इन सोशल साइसेज, कलकत्ता, 4979, और "दि कोलोवियल 

'कटेक्ट आफ बंगाल रित्रास्ना', सी एवं फिलिप एड भेरो डोतेत बेत्राइट (स ), हडिवत सोसादयी 
एड [दि विधिक्तिस आफ माडतरिडेश7 सर्का 7830-7850 लद॒न, १976, दौपेश चक्रवर्ती, (दि 

'कोलौतियल कटेबस्ट आफ दि बगाल ऐिनासा ; ए नोट आत अर्ली रेलवे घिंकिंग इत बंगाल), दि 
इडियत इकावामिक एड सोशल हिल्टौँ रिव्यू मई 4974, अशोक सेव, ईश्वरवद्र विद्यासाधर एंड 
हिज एल्युसिक माइलस्टोन्स, कलकत्ता, 977 

सेन, ईश्वरचद्र विद्यासागर, पृ ॥54 

एटोनियो प्राम्शो, सेलेक्शस फ्ाप्त हि ग्रिजन नोटडुक्स न्यूपार्क 497॥, भू 9 

इसका एक 'उल्लेखदीय अपवाद 'एडवर्ड शिल्स हैं, जो इस शब्द का श्यौग 'स्वतप्र साहित्यकाए, 
सैद्धातिक और प्रायोगिक दोनों तरह के दैज्ञानिक, बिद्रान, विश्वविद्यालय प्राध्यापक, पत्रकाए, 
सुशिक्षित प्रशासक, न्यायाधीश! या सासद' इन सबके लिए करते हैं दि $टलेक्चुअल बिटवीत टैडिशत 
एड माइतिंयी दि इडिबत सिधुएशत हेग, 96॥, पृ 9 परतु शिल्स उनतत देशों में एक अतग 
सामाजिक हेतु को लेकर चलने वाले लोगों को एक रूपूह के अस्तित्व को स्वीकार कहे हैं, लेकित 
नव-स्वततत्र देशों मे नहीं 'चालिटिकल डेवलपमेट इतर दि न्यू स्टेट्स ', कष्ेटेटिव स्टडीज एत सोसायणी 
एड हिस्ख़; भाग ॥, 4960 

रिचर्ड पाइष्स, “दि हिस्टोरिकत इवाल्युशत आफ रशियत इटेलिजेंसिया', रिचर्ड पाइप्स (स ), दि 
राशियतर इटेलिजेंलियद न्यूयार्क, 96॥, पृ 48 

मार्टित मेलिया, "व्हाट इज इटेलिजेसिया' और चोरिस एल्कित, ' दि रशियत इटेलिजेंसिया आत दि 
ईंव आफ दि रिवाल्यूज़त', दिचर्ड घाइप्स (स ), दि रशिवत इटेलिजेसिा, भू 7-78, 32 
फिलिए रिफ (स ), आत इटलेक्चुअत-पिएट्रेटिकल स्टडीज, केस स्टडीज न्यूय्र्क, पृ 8। में 
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उद्धृत. साथ हो देखिए सैयद हुसैतउ अलतास, इटलेक्चुअल्स इच डेवलपिंग गोसाइटीज लंदन, 977, 
पृ 8-9 

चएण दे, 'ए बायोप्रैफिकल पर्मपेक्टिव आन दि पालिटिकल एड इकातामिक आइडियाज आफ 
राममोहत राय', वो सो जोशी (स ), यममोहत एड दि प्रासेस आफ़ साडवद्जिशन, पृ )4 
राममोहन के मित्र और प्रशस्क लैंट कैपेटर ने लिखा है . ' अपने ऐिता के घर उन्होंने देशो शिक्षा 
के प्राथमिक तत्व ग्रहण किए और फारसी भी सौखो उसके चाद उन्हे अरबी पढ़ने के लिए पटना 
प्रेज दिया गया और अत मे हिंदुओं को पवित्र भाषा सस्कृत सौखते के लिए बगारस पटना में उनके 
शिक्षकों ने अपस्तू और यूक्लिड के लेखत के कुछ अरबो अवुवार्दा का अध्ययन करने के लिए 
भेजा सभव है कि इस प्रकार उन्हे जो प्रशिक्षण दिया गया उससे उनको बुद्धि में सतुलग और तर्क- 
शबित आई उधर मुसलमानों मे उन्होने उनके धर्म के बारे में जो ज्ञान प्राप्त किया उसमे उन्हें उस 
धर्म कौ ऐसी गहरी छानबीत करने को क्षमता प्राप्त हुई जिसके फलस्वरूप उन्होंने अत में उसमें 
उसकी प्रारभिक सादगी को फिर से प्रतिष्ठित करते का महत्वपूर्ण प्रयत्व किया ' रमाप्रसाद चद 
और यतोंद्रकुमार मुखर्जी (स ), सेलेक्शन फ्राय आफ़िशियल लेटर्स एड डाक्युमेट्स रिलेटिंग दु 
दि लाइफ़ आफ़ य्ज़ा रामम्ोहन राय, कलकत्ता, 4938, पृ #>४ 

हृहफात में राममोहने ने सैद्धांतिक और सामान्य धरातल पर धर्म के उदृभव और धार्पिक प्रणाली 
के स्वरूप पर विचार किया उन्होंने कुरात के भरपूर उद्धरण दिए, और उत्की दलोलें इसलामो 
'परपण के अतर्गत बुद्धिवादी विवेचन से मेल खाठी थीं. जे सी घोष (स्‌ ), दि इयलिश वर्क्स आफ 
राजा राममोहत राय, इलाहाबाद, 7906, पृ 94-58 

राममोहन ने बहुत देर से 7796 में अग्रेजो सीखना आरंभ किया और जब 380) में विलियम डिएबी 
उनसे मिले तब *वे अग्रेजो इतनी अच्छी बोल लेते थे कि उतकी बात समझ में आ जाए, लेकिन 
उसे खास शुद्ध नहीं लिख सकते थे ' सोफिया डाब्सव कालेट, लाइफ एड लेटर्स आफ़ राजा गममोहन 
राय कलकत्ता, 962, पृ २4 

*स््रोत की ओर वापसी, इस अवधारणा का प्रयोग कैंद्रेल ने ऑपतिबेशिक सस्कृति और प्रभुत्व 
के प्रत्युत्त के अर्थ में किया है *स्रोत को ओर वापसी" विदेशों प्रभुत्व (औपनिवेशिक और 
नस्लवादी) के खिलाफ सपर्ष नहों है और न हो सकता है, और अब इसका मतलब जहूरी तौर 
पर परपण कौ ओर वापमी हो नहीं है यह लघु बुर्जुआ द्वारा पराधीन जन-समाज की संस्कृति के 
मुकाबले प्रभुव्वशाली शवित फी सस्कृति की श्रेष्ठ के दावे कौ अस्वीकृति है और उस लघु बुर्जुआ 
को उस पराधोन जाति की सस्कृति से अपने को जोड़ना होठा है रिटर्न द दि सोर्स : सेलेक्टेड 
एसेज आफ़ आगमिलकर कैब्रेल, न्यूयार्क, 973, पृ 63 

कुछ धर्मप्रथों मे वर्णित शरौर-रचता की सत्यता की जांच करते के लिए उन्होंने गढमुक्नेश्वर में 
एक शव की चोरफाड को. जब उन्होने देखा कि उन ग्रथों मे किया गया शरीर का वर्णव चीरफाड 
के परिणामों से बिलकुल मेल नहीं खाता है तो उन्होते उस शव के साथ उन ग्रधों को भी नदी 
में फेंक दिया के सी यादव (स), आगेबवायोग्राफ़ी आफ दष्यतद सरस्वती, दिल्‍ली, 4976, पृ 
38 

जे टो.एफ जोर्डन्स, दवात्रद सरस्वती : हिज लाइफ एड आइडियाज, दिल्‍ली, 978, पृ 33-39 
कार्ल माक्से, विएयेज आफ़ सरपल्स वैल्यू. जिल्‍द 2, पृ 7-8. 

हमजा अलवो, 'दि स्टेट इन पोस्ट-कोलोतियल सोसाइटीज : पाकिस्तात एड बाग्लादेश', न्यू लेफ्ट 
रिव्यु अक 74, जुलाई-अगस्त 3972, पृ. 6]- 

सैयद हुसैन अलतास ने दिखलाया है कि औपनिवेशिक शासन के दौगन किम प्रकार मलेशिया के 
देशी बाशिंदों के आलस्य के मिथक की सृष्टि हुई सैयद हुर्सेत अलतास, दि मिथ आफ़ दि लेजी 
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जैटिक, लद॒न, 977 प्रसिय फिलौपितो देशभक्त और शहीद ठघा अपने युग के एक प्रमुख बौद्धिक 
व्यक्ति जौस रिजाल इस और ध्यात आवृष्ट करते दाले पहले लोगों में में थे उत्का कहता था 
कि फिलौपितों लोगों को भुस्ती पैतृक नहीं, सल्कि ऐतिहासिक वारणों को उपज है ई आलाजेता 
(स ), हेलेक्रेंड एसेज एड लेटर्स आफ़ जोस रिहाल, भरीला, 964 भारत में थी भाएतोयों का 
चाखद, ग्रेईमारी और अविश्वमीनयता उप्तकी आत्य-छवि के अग औपनिवशिक फाल में बने आज 
अग्रेजी शिक्षा ग्राप्द अभिजप वर्ग आय जता के इत दोषों को मानते के लिए हमेशा तैयार बैठा 
रहता है शममौहत को इस घात का एडसास था कि धरतोयों ने हुई दोषों को कैसे पहण किया, 
*बड़ै-बडे शहर्श, मुख्य स्टेशनों और अदालर्ता शे दूर निवास करते घाले किसात और प्रामीण लोगी 
का आचरण ज्िसो भी अत्य देश के लोगों के आवरण से कम सरल, संयमित और नैतिक नहों 
है", इस बात को और ध्यांत दिलाते हुए उन्होंने कहा “नगरों, शहरों था स्टेयातों के निवासियों 
का अदालतों मेँ, जमींदारों के यहा और विदेशियों तथा सभ्यता को एक अला अवश्था में जीने 
याले अत्य लोगों के साथ सपर्क होता है और फलत वे आम तौद पर उत्रकी आदतें और विचार 
'प्रहण कर लेते हैं इसलिए उत्तके धार्षिक दिवार डयमगा जाते हैं और कोई अच्य सिद्धात उतका 
स्थान भी नहीं ले पाते नतीजतन इनमें से बहुत सारे लोग चरित्र की दृष्टि से प्रषम वा के लोगों 
(ग्रापीणों तथा किसानों)कौ अपेक्षा हौत होते हैं और अकसर उन्हें गलतबयात्री और जालमाजी 
के जपत्य कार्यों का औजाह गगाया जात है * णोष (स ), दिन्‍गलित वर्क आफ राजा राममोहत 
हब, भू 226-97 भारत में प्रचलित बद्धपूच और गलत औपलिवेशिक धारणाओं के एक दिलचस्प 
अध्ययत्र के लिए देखिए जातेद्र पाडे, ' दि दाइगाटेड जुलाहा', इकाक्ारतिक एंड घलिटिकल वीकली, 
जिल्द १(४]॥, अक 5, 29 जतवगी ॥983, इस आलेख का एक परवती पाठ उनकी कृति (दि 
कर्ट्रकशव आफ कप्युतिस्प इतर कोलोतियल चार्थ इड्िक वई दिल्‍ली, 990 में प्रकाशित हुआ हैं 
ई क्रिस और जात डब्न्यू पेट्रास (स ), दि सौशियलोनी आफ़ तालेज : ए पैड: लंदन, ॥970, 
प्र 
राममोहत राय, ' एत अपील डु दि किंग घत काउंसिल", घोष (स ), दि इृदलिश व्क्स आफ राजा 
धमपोहत रद पृ 46-47, वीरेशलिएम, कष्टीट बरस ( तैलुगृ), राजापुद्दी, 95, पृ 9, केशवचद्र 
सेन, लेक्वर्स इन इंडिया, लद॒न, 7904, पृ 320, और री थी पर्वते, महादेव योविंद शगाडे # ए 
बायोग्राफ़ी चचई, 963, पृ 226 
उदाहरण के लिए, केशवचद्र ने कहा “यह पुष्य का कार्य तहों है, बल्कि शिवा को है, जिसे 
बह ब्रिटिश राष्ट्र का इस्तेमाल अपने औजार की तरह करते हुए अपने हाथों से कर रहा है ! केश़बेचद 
सेर इत हएलैंड: कलकत्ता, 938, पृ 90 
भोष (स ), दि इकतिश वर्क्स आफ़ राजा रामपोहर रद, बृ 367. 
रापभोहन राय, “फाइनल अपौल डु दि क्रिश्चिदत पब्लिक ', यही, पृ 284 
वहीं, पृ २54 
वहीं, पू 285 
सही, पृ 284 
गौतम चट्येपाध्याव (स ), अवेक॒त्रिय इतर बणल इक दि अली नाइरटी थ कवर कलकत्ता, 965, 
प्‌ डर 
बगल हरकाह अकनूदर [ह4, जिसे गौतय चर्टोषाध्याव द्वार सपादित बदाल ; अर्ली ताइकटीव 
सेचुर्द, कलकत्ता, 978, पृ जग में उद्धव किया गया है 
कैलायबड दत, 'ए जर्तल आफ 48 आवर्स आफ दि ईयर 945 ', कलकत्ता लिगरेगे गजट 6 जून 
॥875, वह़ौ, पृ 5॥ में से इद्धर 
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अजुमदार, हिस्ट्री आफ़ इंडियन सोशल एड प्रालिरिकल आइडियाज, पृ 74 

भास्कर पाडुरग तरकडकर के विचारों के सामान्य सर्वेक्षण के लिए देखिए जे थ्रो नाइक, ' एन अर्ली 
एप्रेजल आफ दि ब्रिटिश कोलोनियल चालिसौ', जर्बल आफ दि दुतिवर्सिणी आफ बाबे, जिल्द 
शापए-ा.५, अंक 80-8, 4975-76 

*ए्‌ लेटर फ्राम ए हिंदू", 28 जुलाई 84, बाबे गजट 30 जुलाई 84, जिल्द ।.॥, न्यू सिरोज, 
अक 25, पृ 03 

"अपने देशभाइयों के प्रति आपका पंक्षपात इतहाई है और ऐसे अवस्तर कोई विरल नहीं होते जब 
हम देखते हैं कि अपने देशभाई को जाव घचाने के लिए या उसकी सजा को कम करते के लिए 
आप अपनी अतपरत्मा को बलि चढ़ा देते हैं और अपने कानून को अपने पैरों तले रौंद डालते हैं 
'तथा अन्य सारे विवेकों को दरकिनार कर देते हैं, चाहे उसका अपराध जितना भी जपन्य क्यों न 
हो और चाहे थह कड़ी मजा पाते का जितना भी भागी क्यों न हो ' बाबे गजद, 30 जुलाई 84, 
अक 25, पृ 03 

बाबे गजठ, 0 अगस्त 84॥, अक 37, पृ 438 

यही 

सुशोभधन सरकार (सं ), रममोहत आन इंडियत इकातामी, कलकत्ता, 965, पृ 9 

मजुमदार, हिस्ट्री आफ़ हडियत सोशल एड प्ालिटिकल आइडियाज, पृ 74, और एम के हालदार, 
पिएं एड रिएक्शन इते नाइतटो थे सेंचुरी बगाल, कलकत्ता, 965$ हालदार की पुस्तक का शीर्षक 
भ्रामक है यह बकिम के साम्य का अनुवाद हैं और लेखक ने अपनी ओर से एक भूमिका जोड़ 
दी है. 

बकिम के विदारों के अच्छे विवेचन के लिए देखिए बो एव गांगुली, कसेप्ट आफ़ इक्वलियी 
हि ताइवटोंथ सेचुरी इंडियन ड्रिबेद, शिमला, 4975 

राममोहन राय, एपेडिक्स टु ' बवेश्दस एड आतसर्स आन रेवेन्यू सिस्टम आफ इडिया', घोष (सं ), 
दि इगलिश वर्क्स आफ़ गजा शममोहन राय, पृ 3॥। में उद्धत 

बाबे गजद, 30 जुलाई 3840, अक 25, पृ 303 

डबे गज 20 अगस्त 84, अक 46, पृ ॥74-75. 

बाबे गजेठ, 0 अगस्त 849, अक 37, पृ 38-39 

इक कृत 'एत अर्लो एप्रेजल' में उद्धव 

चही. 

'मजुभदार, हिल्‍्ट्री आफ़ $डियन सोशल एड प्रालिटिकल आइडियाज, पृ 207. 

यह दलील दो गई है कि उ्नोसवों सदी के बौद्धिक जन धर्म को सपाज का आधार मानते थे. 
'एस.एत मुखर्जी, “दि सोशल इप्लिकेशनत आफ दि पॉलिटिकल धाट आफ राजा गशममोहन राय', 

आर एस, शर्मा और घी झा (से ), इंडियन सोसायटी : हिस्योरिकल प्ोबिंग्स नईं दिल्‍ली, 974, 

पृ 372 में उद्धत. मुखर्जी ने राममोहत के विचारों का गलत अर्थ लगाया है और उसी को अपनी 

दतोल का आधार बचाया है. दरअसल राममोहत यह बती रहे थे कि किस प्रकार धर्म का उद्भव 

सांपत्तिक अधिकारों और रबधों की रा की, सप्रजिक आदइश्यकरा से हुई रफ्प्पोडव रण, तुहफात- 

उल-मुकाहिद्यी३ घोष द्वारा सपादित दि इयलिश वर्क्स आफ़ राजा ग़ममोहन राय; पृ 947 इस सदर्भ 
में उनोसवी सदो में धर्मप्रेथों कौ व्याख्या और उपयोग, खास ठौर से रापमोहन, विद्यासागर, 
बकिमचंद्र और विवेकानद द्वार कौ गई व्याख्या और उपयोग, भी महत्वपूर्ण हैं, 

अमिलकर कैद्रेल, ' दि रोल आफ कलचर इन दि स्टरगल फार इडिपेडेस', नस्ल, पहचान और गरिमा 
'कौ अवधारणा पर पेरिप्त में 3-7 जुलाई 4972 को आयोजित ' यूपेस्को' काफ्रेंस में प्रस्तुत आलेख 
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9२ » औषतनिवेशिक भारत मे सास्कृतिक और विचारधारात्मक सघर्ष 


औपतिवेशिक भारत में सामाजिक-सास्कृतिक पुररुजौवत के दिवेचत में तवजागरण नमूने से उधाए 
लेने की प्रवृत्ति बहुत अधिक रहो है. यह नमूना भारतोय परिस्थिति पर कहा तक साणू किया जा 
सकता हैं, इस सवाल पर हाल में कुछ ध्यात दिया गया है टेसिए वरण दे, पर्मशेक्टिय्स दुत ल्वोशल 
साइसेज, और रजत राय, 'मेत्र, धुमेत एड दि तावेल * दि राइज आफ ए न्यू काशसतेस इत बगाल, 
१959-947', दि इडियत इकाआम्रिक एड सोशल हिस्ट्री रिव्यू. जिल्द | ४[, अंक ॥, जववरी- 
भार्च 979 

कैब्रेत, रिटर्न ढ॒ दि सरल पृ 63 

अक्षयकुषार दत, नाचबोषिफों गक्कि के शक सवत 7768, अक 36, ए्‌ृ 3079-77 में 
उदपचद आदया, 'ए प्रोपोजल फार दि प्रापर कल्टिवेशन आफ दि थणालौ तैंग्वेज एड इट्स नेसेसिटो 
'फार दि नेटिव्स आफ दि क्रो ' चट्टोपाध्याय द्वार सपादित, अवेकतरिय हत बग्ाल के पृ 26 में 
शाह मोहम्मद (स ), शइटिंग्स एड स्पॉचेज आफ सर हैयद अहमद खा, बाई, 977, पृ 23- 
37 

उलौसवी म्दी के श्िक्ष! सबधों विचारों और उनके फ़लितार्थों के दिवेचत के लिए देखिए इसो 
पुस्तक को घहला आलेख 

चद्टौपाध्याय (स ), अवेकत्रिय इत़ बगल पृ >ऋ५४. 

डेविड काफ, शाहये झघ्ाज एड दि शोपिंग आफ दि सात इडियत साइड़ प्रिंसटन, ॥979 
'कौसिल का उद्देश्य ' प्राथमिक, माध्यमिक तथा विश्वविद्यालयी शिक्षा को प्रचलित प्रणाली के विरोध 
में नहीं बल्कि उससे अलग रहते हुए, साहित्यिक और साथ ही वैज्ञानिक तथा तकनीकी रिक्षा राष्ट्रीय 
चद्धति पर और पूर्ण रूप से राष्ट्रीय तियगण में देशा' था. उम्र और हरिदास मुखर्जी, दि आपिजिस 
आफ दि नेशकल एजुकेशन यूकमेट कलकत्ता, 4959, पू 44 

बही, पृ 230 

इत प्रदत्वों के सक्षिप्त सर्वेक्षण के लिए देखिए काफ, ऋह्णें सपा 

मुहम्मद मोहर अलो, दि बधाली रिएक्शात ढ क्रिशिविपत प्रिशतरी एक्टिविटीज, चराताव, 965, पृ 
प7 3& और एस आए मेहरोत्रा, दि इमर्जैंस आफ़ दि इंडियन वेझतत क्गाए्रैस्र दिल्‍लौ, 977, पृ 
47-50 

वही पृ क 

मोहर अली, दि बग्ाली रिएक्ाड पृ 330 

भेहरोत्रा इर्जस आफ दि इंडिय्त नेश़क्त काग्रेज़ पृ 44 में उद्धत. 

वही, पृ 45 

विलेवेल्ली दगै का मामला इसका अच्छा उदफरण है 'ज्गभग एक सं हिंदुओं को, जितर पर मिशतरी - 
विगेधी दगे ये भाग लेदे का आरोप लगायी गया, स्थानीय मजिस्ट्रेट ने जेल घेज दिया लेकित अपील 
करते पर पत्र न्यायाधौरा ने उन्हें बरो कर दिया मद्रास के गवर्मर को न्यायाधौश का यह फैसला 
अच्छा नहीं लगा और उसे उत्ते तिलेदेलो से स्थानातरित कर दिया देखिए राषर्ट एरिक फ्राइकेंतरर्ग, 
*दि इपैक्ट आफ क्वर्सत एड सोशल रिफार्प अपोत्र सोसायटी इन झ्राउथ इंडिया ड्ूयूरिंग दि लेट 
'कपनी पोरियड क्वेश्वस कसर हिं दू-क्रिश्वियन एयकाउटर्स बिद स्पेशल रेफ्रेंस दु तिलेवेल्ली ' 
फिलिप और मेवराइट (स ), इडियर छोसायटी एड दि निगितिस आफ़ साउवहिजेशद प्‌ 87- 
243 

कई अधिकार ने स्कूली पाठ्यक्रम में डाइबिल की कक्षाएं आरभ करते कौ हिपावत की, बाइबिल 
को अग्रेजी कौ एक चाद्‌य पुम्तक बताकर ट्विडेल लार्ड ने उस्ते दाखिल कर दिया अपने विवादास्पद 
*बाइबिल मित्र2” में उसने दर्ज क्या *मुन्ने तो यही एक तटीका मालूम है जिसके जरिए देशों 
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लोगों को उन विज्ञानों का व्यायहारिक ज्ञान दिया जा सकता है जिससे बे तमाम ऊंचे गुण जन्प लेते 
हैं जितको उन लोपों के चरित्र को सूबियों के तौर पर वे इतनो अधिक प्रशंसा करते हैं जिन्हें ईश्वर 
भे उप पर शासन करने के लिए नियुक्त किया है.' मेहरोत्रा कृत इमर्जेंस आफ़ दि इंडियन मेशपल 
काप्रेस् पृ 40 में उद्धृत. 

भोहर अलो, दि बकली रिएज्सक पू 70-6 

हरहारू ॥3 दिसंबर 8397 

॥॥ नवबर $39 को फोर्ट सेंट जार्ज के गवर्नर जाव एल्फिस्टन को दिया गया प्रार्थतापत्र, पो.जे 
'रामस, दि ग्रोथ आफ हायर एजुकेशत इन सरदर्न इंडिय॥ मद्रास, तिथिरहित, पू 5 


4. संस्कृति और विचारधारा 


औपनिवेशिक भारत मे बौद्धिक क्षेत्र मे घटित परिवर्तनों के केद्र में सास्कृतिक- 
िचारधारात्मक सघर्ष थे, जो एक साथ दो धणतर्लों पर चल रहे थे ; एक ओर पारंपरिक 
व्यवस्था के विचारधारात्मक आधार के खिलाफ और दूसरी ओर औपनिवेशिक वर्चस्ववाद 
के विरुद्ध। उपनिवेशवादियों की विजय ने पारपरिक व्यवस्था की कमजोरियों को और 
उसकी सस्थाओं में सुधार तथा नवजीवन के संचार की आवश्यकता को रेखांकित किया। 
हालाकि और्पानिवेशिक शासन द्वारा प्रस्तुत पश्चिमी नमूने में विकल्प की तजदीज नहीं 
'की गई, जिप्चका मुख्य कारण भारतीयों के मदर में घर कर गई यह आशका थी कि 
औपनिवेशिक राज्य का सास्कृतिक तथा बौद्धिक अभियतन उसके राजनीतिक नियत्रण 
'का एक औजार है। पारपरिक संस्कृति पश्चिमी दुनिया द्वारा उपस्थित को गई चुनौतों 
का मुकाबला करने की दृष्टि से अपर्याप्त लगती थो लेकिन औपनिवेशिक वर्चस्ववाद 
मे तो स्वय परंपण को ही रष्ट कर देने की प्रवृत्ति थी। इसलिए दोनों के खिलाफ एक 
सघर्ष खड़ा हो गया, जिसने औपनिवेशिक भारत की बौद्धिक परिस्थिति को रूपाकार 
दिया। 

भारतीय समाज के भविष्य को रूपाकर देने का बौद्धिक प्रयल, जो इस ह्वैध संघर्ष 
'पर आधाएित था, परपरा तथा आधुनिकता के प्रति अपने रुख़ में ढुलपुल और बहुथा 
तो अतर्विरोधपूर्ण स्थिति में बना रहा। पराधीन जाति का अपने इतिहास के अविच्छिन्त 
विकास के दावे को पुन. प्रतिष्ठित करने का प्रयत्न उसकी परंपरा की शक्ति पर ही 
आधारित हो सकता है ; इसलिए अतीत पर जोर देने, और अगर अमिलकर कैब्रेल के 
मुहावरे का प्रयोग करे तो स्रोत की ओर वापसी" का मतलब जरूरी तौर पर प्रगति 
'की समंकालोन शक्तियों के मुकाबले अतीत को फिर से जीवित करना नहीं था। इस्ती 
तरह, आधुनिकता का मतलब भी अतीत की अस्व्रीकृि नहीं थी, क्योकि परपरा 
आधुनिकता को साकार करने का एक शक्तिशाली औजार था। सच तो यह है कि 
'उपनिवेशीकृत जाति के लिए इतिहास ने अतीत और भविष्य के बीच भेद की स्पष्ट 
रेखा खींचने की कोई संभावना हो प्रस्तुत नहीं कीौ। फलत; अतीत और भविष्य की 
उनकी अवधारणाएं ऐसो थीं जो एक-दूसरे का अतिक्रमण करती थीं। सास्कृतिक- 
विचारधारात्मक सघर्षों का मार्ग और स्वरूप दोनों इस अतिक्रमणशीलवा से उत्पन्न 
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दुलमुलपन और अनिश्चितता से प्रभावित हुए; और ऐसा ही बौद्धिक रूपांतरण के साथ 
भी हुआ, जिसने इन संघर्षों से अपनी खुराक हासिल को। 


बौद्धिक समुदाय की रचना 


सांस्कृतिक-विचारधारात्मक संघर्षों के विकास में बुद्धिजोवी वर्ग से भिन्‍न और क्षेत्रीय, 
धार्मिक और जातिगत सीमाओं से परे बौद्धिक जनों (इटलेक्चुअल्स) के एक समुदाय 
'को रचना का निर्णायक महत्व था औपनिवेशिक शासन द्वारा सूजित वस्तुगत स्थितियों 
से उसकी रचना का तो मार्ग प्रशस्त हुआ, परंतु उसे एक सक्रिय समुदाय के रूप में 
एकीकृत करने का काम सबकी शिरकत वाले सामाजिक-राजनीतिक प्रयत्मों ने किया। 
इस समुदाय के अदर जो जुड़ाब पैदा हुआ वह राष्ट्रीय मुक्ति संघर्ष के सक्रिय चरण 
में ही हुआ। हालांकि उसकी रचना की प्रक्रिया बहुत पहले, उन्नीसवों सदी के लगभग 
शुरुआती दिनों में ही आरंभ हो गई थी, जब सामाजिक-सांस्कृतिक उपक्रमों के फलस्वरूप 
व्यक्तियों का अलगाव मिट चला था और आरंभ में क्षेत्रोय स्तर पर तथा बाद में राष्ट्रीय 
धरातल पर संपर्क के सूत्र स्थापित हो गए थे। यह एकोकरण कोई समान सामाजिक- 
सांस्कृतिक परिप्रेक्ष्यों का परिणाम नहीं था; विचारों के भेदों से भी इस प्रक्रिया मे उतनी 
ही मदद मिली, क्योंकि सभी बौद्धिक जनों का उद्देश्य समाज में नवजीवन का संचार 
'करना था। इसलिए जब वे लोग अलग-अलग विचारों के साथ आपस में बहस करते 
थे त्तव भी वे एक ऐसे समुदाय के अंग बनते जा रहे थे जो समाज के कायाकल्प के 
लिए प्रतिबद्ध था। 

डन्मीसदवीं सदी के दौयन सामाजिक-सांस्कृतिक प्रश्नों पर चलने वाले संघर्षों की 
शृंखला ने बौद्धिक जनों को एक साथ लाने का काम किया, चाहे उनका यह साथ 
विशेधियों का साथ रहा हो या सहयोगियों का। उन्तीसवों सदी के आरंभिक हिस्से में 
बगल में सती प्रथा के उन्मूलग को लेकर चलने वाली बहस से लेकर उस सदी के 
अंतिम दशकों में विवाह वय विधेयक को लेकर छिड़े बिवाद के बीच कई सार्वजनिक 
प्रश्न उन सबका सरोकार बन गए। धर्मांतरण-विरोधी अभिवेदन, मूर्तिपूजा-विरोधी 
प्रार्थनापत्र, लेक्स लोसी अधिनियम, विधवा विवाह अधिनियम और सिविल विवाह 
अधिनियम इसके चंद उदाहरण हैं ।इन प्रश्नों पर चलने वाले आंदोलनों के दौर में स्थानीय 
तथा क्षेत्रीय बौद्धिक समुदायों की रचना और अंत भें एक राष्ट्रीय समुदाय की दिशा में 
उनका संक्रमण देखा जा सकता है। 

बौद्धिक जनों के समुदाय को आरंभिक रचना उन सामाजिक-सांस्कृतिक संगठनों 
और स्वैच्छिक संघो के इर्द-गिर्द हुई जिनमें औषपनिवेशिक भारत की आरंभिक बौद्धिक 
उथधल-पुथल की अभिव्यक्ति हु सामाजिक- धार्मिक सुधारों में जुटे जाने-माने संगठनों 
के अलावा, कई अन्य छोटे और बहुधा अल्पायु लेकिन फिर भी स्थानीय स्तर पर संबंध- 
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सूत्र स्थापित करने की दृष्टि से महत्वपूर्ण संगठन भी थे। उनमें से अधिक महत्वपूर्ण 
कलकत्ता के अकादमिक एसोसिएशन और सोसायटी फार दि एक्विजिशन आफ जनाल 
नालैज, बबई की स्टूडेट्स लिटेररी एंड साइटिफिक सोसायटी तथा ज्ञान-प्रसारक सभा 
एवं मद्रास की लिटरेरी सोसायटी थी। 

औपनिवेशिक अधिकारियों तथा सिद्धातकारों द्वारा स्थापित ऐसे बहुत॑ से स्वैच्छिक 
सघ भी थे जिन्होने औपनिवेशिक ससस्‍्कृति और विधारधारा के प्रचार के माध्यमों का 
काम किया, और उसमें भारतीय बौद्धिक जनों ने भी शिरकत की । भारतीयों द्वारा स्थापित 
सर्घों के विपरीत, इन सर्घों ने अतर्सामुदायिक सपर्क को सभव बनाया। उदाहरण के 
लिए, कलकत्ता स्कूल बुक सोसायटी में 848 में चार हिंदू और चार मुसलमान शामिल 
थे ! यही बात विशेष हितो का प्रतिनिधित्व करने वाली संस्थाओं पर--जैसे हार्टिकलचरल 
सोसायटी आदि पर-भी लागू होती थी। लेकिन इन सस्थाओं में शिरकत करने से 
भारतीय सदस्यों की समझ में यह बात आईं कि जब वे अंग्रेजों के साथ देखने में समानता 
के धशवल से काम कर रहे होते हैं तब भी उनकी स्थिति अधीनता की ही होती है। 
रामगोपाल घोष के साथ हार्टिकलचण्ल सोसायटी में और गजेद्रलाल मित्र के साथ 
फोटोग्रैफिक सोसायटी में जैसा प्ययहार किया गया वह इसका अच्छा उदाहरण है। 
रामगोपाल को अंग्रेजों के विचारों का विरोध करने के लिए सोसायटी से निकाल दिया 
गया और राजेद्रलाल मित्र को भारत में गैर-सरकारी यूग्रेपियों कौ आलोचना करने के 
कारण संस्था से निवृत्त हो जाने के लिए कहां गया।' भारत स्थित गोएं ने भारतीयों की 
सक्रिय भागीदारी के साथ “देशो' पुस्तकालवों को स्थापित करने तथा बढावा देने मे 
भी दिलचस्पी ली#/ औषनिवेशिक विचारधारा के प्रचार के हथकडे होते हुए भी इन 
भस्थाओं ने बौद्धिक आदान-प्रदान के लिए एक उपयोगी मच सुलभ कराया। सच तो 
'यह है कि सामाजिक या राजनोतिक क्षेत्र में सक्रिय भूमिका निभाने वाले बहुत से लोगों 
'को सार्वजनिक कार्य की दीक्षा इन्टों सस्थाओं में मिलो थी। 

ये सस्थाएं हालांकि आपसी सपर्क के लिए अवसर उपलब्ध कराने की दृष्टि से 
महत्वपूर्ण थीं, लेकिन बौद्धिक समुदाय को रचना के नजरिए से ज्यादा अहम सामाजिक- 
सास्कृतिक मसलों पर चलने दाली वास्तविक हलचलें और आदोलन धे । औपनिवेशिक 
भारत में इसका सबसे प्राएभिक उदाहरण सती प्रथा के उन्मूलन पर छिड़ा प्रसिद्ध विवाद 
है ।इसके फलस्वरूप उननोसरवों सदी के आएभिक दौर के भारत के दो महत्वपूर्ण बौद्धिक 
व्यक्ति, राधाकात देव तथा राममोहन राय और उनके समर्थक, जो आम तौर पर क्रमश. 
'रूद्वादी' और “सुधारवादी' कहलाते थे हालाकि जिनका यह वर्णव हमेशा उपयुक्त 
ही नहीं होता था, खुलेआम एक-दूसरे के खिलाफ खडे हो गए। राममोहन ने 88 
में दो पन्रको के माध्यम से अभियान आरंभ किया। इनमें उन्होंने धार्मिक तथा सामाजिक 
अछरों। को सत्ती के एक हिमायती तथा एक विरोधी के बीच संवाद के रूप में उठाया। 
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यह अभियान कलकत्ता के घुद्धिजीवो वर्ग के बोच अभूतपूर्व बहस का आरंभ थाई 
सती के उन्यूलन की हिमायत करने में राममोहन ने अपनी दलोलों का आधार धर्म ग्रंथों 
के प्रमाणों और साथ ही मानवोय प्रश्नों को भी बनाया। उनके विरोधो पारंपरिक रौति- 
खिाजों में परिवर्तन करने के प्रयल को लेकर अधिक चितित दिखाई देते थे। लेकिन 
ध्यान देने की बात है कि 'रूढ़िवादी' नेता खुद अपने परिवाएँं में सती प्रथा का पालन 
नहों करते थे। एक राय यह है कि जिस प्रकार बाद में तिलक के संबंध में देखने को 
मिला उसी प्रकार राधाकात देव भी इस बात को लेकर अधिक चितित थे कि जो परिवर्तन 
किए जा रहे हैं वे विदेशों हस्तक्षेप से किए जा रहे हैं। यह राय ध्यान देने योग्य है, 
खास तौर से इसलिए कि बे स्त्रीशिक्षा जैसे प्रगतिशील प्रयतलों के हिमायती थे # उनके 
कई समर्थकों को स्त्रीशिक्षा के संबंध में उनका रुख नापसंद था और इसलिए बे उनके 
दल से हट भी गए। अपने उपयोगितावादी रुइाारनों के बावजूद स्वयं राममोहन को यह 
बात ज्यादा पसंद थी कि परिवर्तन को प्रेरणा अदर से उठे। 

सती प्रधा को लेकर चलने वाले आंदोलन की लामबंदी की संभावना मुख्य रूप 
से बगाल तक सीमित थी; फिर भी उससे सामाजिक रूपांतरण के कुछ बुनियादी मसले 
खड़े हुए, जो भारत भर के बौद्धिक जनों के लिए एक आम सरोकार बन गए। इस 
अर्थ में सती प्रथा पर चलने वाली बहस केवल क्षेत्रीय ही नहों बल्कि 'राष्ट्रीय' बौद्धिक 
समुदाय की शुरुआत थी। उससे दो प्रश्न उठे--एक तो था प्रचलित सामाजिक आचार- 
व्यवहारों को घदलते के लिए धर्मग्रंथों। को व्यवस्था दो पूर्व-शर्त का प्रश्न और दूसरा 
'सामाजिक-सॉस्कृतिक मामलों में राज्यों के हस्तक्षेप को बांछनीयता का प्रश्ना 

उन्नीसवीं सदो के दौरान ये दोनों पश्न तीनों प्रातों में विधवा विवाह तथा ईसाई 
बन जाने वाले हिंदुओ को पैतृक संपत्ति का उत्तराधिकार देने के मसलों से संबंधित 
बहस का अंग बन गए। 

हालांकि विधवा बिवाह आंदोलन अखिल भारतोय आधार पर नहों चलाया जा 
रहा था? फिर भी उससे संबंधित बहस का स्वरूप अखिल भारतोय हो गया। घंबई, 
बंगाल तथा मद्रास में बहस अखबारों के माध्यम से चली, जिससे इस उद्देश्य के समर्थकों 
और विरेधियों को एक ही तरह की दलोलों का सहाण लेने को सुविधा मिली।॥" 
विद्यासाण के प्रसिद्ध प्रबंध 'मैरिज आफ हिंदू विडोज' के 856 में प्रकाशित होने के 
बहुत पहले हो भोपाल के सिहोर मामक कसबे के निवासी सूचाजी बापू तथा पुणे के 
एक ब्राह्मण पडित के मराठी में लिखे दो पत्रक प्रकाशित हो चुके थे। सूबाजी बापू 
ने अपना निबध बाल शास्त्री जांबेकर द्वारा संपादित बांबे दर्षय में 835 में प्रकाशित 
पत्रों कौ एक शृखला के उत्तर में लिखा था।' बापू ने विधवा विवाह को स्त्रियों की 
सामान्य मुक्ति के अंग के रूप में देखा और इसलिए स्त्रीशिश्षा के महत्व पर जोर 
दिया।' पुणे के पडित ने विधवा विवाह का पक्ष-पोषण मुख्य रूप से मानवीय भावनाओं 
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को ध्यान में रखकर किया।" इन पत्रकों पर चलने वाली सार्वजनिक बहस में भर्मग्रथों 
के प्रमाण का उपयोग किया गया। पडितजी की दलीलों का जिक्र करते हुए दर्पण में 
लिखा गया : 


हमें दु ख के साथ कहना पड़ता है कि अपने पूरे निबंध में ने अपने बिचाए के 
समर्थन में शास्त्रों का एक भी प्रमाण नहीं दे पाए हैं ।. शास्त्रों से दिया गया एक 
ठोस प्रमाण इन तमाम उद्धर्णों से सौ गुना अधिक मूल्यवात होता। .हमें शास्त्र 
से प्रमाण चाहिए, और चूकि ऐसे प्रमाण नहीं दिए जा सकते इसलिए इस प्रथा 
में निहित कठिनाई तथा असुविधा के आधार पर विद्वान शास्प्रीजी ने जिस प्रकार 
अपनो बात सिद्ध करने की कोशिश को है बह तो साध्य को ही सिद्ध मातका 
चलने जैसा है। इस लेखक के पाडित्य और शोध का कोई हमसे बड़ा प्रशसक 
नहीं है, और हमे मालूम है कि हम जो कमी देख रहे हैं वह और किसी कारण 
की अपैक्षा उनके विचार के समर्थन में प्रमाण के अभाव से उपजी है।४ 


विधवा बिबाह में उसके पक्षधर्यों तथा विरोधियों के बीच विवाद का मुख्य मुद्दा यह 
था कि क्या उसे शास्त्रों से समर्थन मिलता है ? उसके पक्षघरों--बंगाल में विद्यासागर 
और देवेद्रनाथ ठाकुर, महाराष्ट्र में विष्णु शाम्ती पंडित और विष्णु बाबा ब्रह्मदारी तथा 
मद्रास में रघुनाथ राव और घंरिशलिंगम--का कहना था कि हम कोई ऐसा कदम उठाने 
'कौ कोशिश भहीं कर रहे हैं जिसे धार्मिक स्वीकृति प्राप्त न हो।* ठीक इसी यात कौ 
मुखालफत विरोधी कर रहे थे और उन्होंने यह सिद्ध करने कौ कोशिश कौ कि हिंदू 
धर्मप्रथों में ऐसा फुछ नहीं है जो सुधारकों के पक्ष का समर्थन करे ।7 इस प्रकार धर्मग्रंथों 
का प्रमाण दोनों को स्वीकार्य था, अंतर सिर्फ व्याख्या का था। 

इस सबंध में भी काफी सहमति थी कि यदि मौजूदा सामाजिक रीति-रिवाजो को 
सुधाएना है शो मानसिक और भौतिक बदलाव लाना जरूरी है। राममोहन पहले ही यह 
दलील दे चुके थे कि स्त्रियों को संपत्ति का अधिकार दिए बिना उनकी अवाः्था में कोई 
सारभूत सुधार नहों हो सकता।* उन्होंने उनकी 'हीवता' के भुख्य कारण के रूप में 
शिक्षा के अभाव का भी निर्देश किया था।" इस प्रकार, बुर्जुआ पितृसत्तात्मक ढाचे के 
अतर्गव ही सही लेकिन आमतौर पर सभी सुधारकों की सामान्य दृष्टि नारी-मुवित कौ 
थी। हिंदू गेटिअट ने सामाजिक रीदि-रिवाजों में बदलाव लाने को एक पूर्व-शर्त के 
तौर पर शिक्षा के महत्व पर जोर देते हुए लिखा : “हम सिर्फ यह चाहते हैं कि यह 
अत्यधिक वाछनीय सुधार (विधवा विवाह) शिक्षा में से विकसित हो और हमारे देश 
कौ स्त्रियों के बीच ज्ञान के प्रचार से प्रतिफलित हो? 

विधवा विवाह के प्रति विरोध भी इसी तर्क-भूमि पर आधारित था : अलग-अलग 
सुधार प्रभावकारी और सफल सिद्ध हो, इसके लिए अनुकूल वातावरण का होना जरूरी 
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है, क्योकि अन्यथा वे अपरिपक्व प्रयल साबित होंगे और उनसे ' घरेलू हलके में बहुत 
अशांति और मतभेद खड़े हो जाएंगे।"" हिंदू इंटेलीजेसर मे, जो विधवा विवाह पर कानून 
बनाया जाना पसंद नहीं करता था, इस विचार को स्पष्ट शब्दों में अभिव्यक्त किया गया : 


विद्वान पंडित (विद्यासागर) द्वारा उड्त पराशर-स्मृति के उस अवतरण से, जिसकी 
चैसी अलग-अलग व्याख्याएं की जा सकती हैं जैसी कि की गई हैं, लगभग हजार 
'साल पुरानी प्रथा एकाएक खारिज नहों हो सकती। बोज का कोई परिणाम तभी 
निकलेगा जब वह सही जमीन में गिरि। लोकमत को परिवर्तन के लिए परिपक्व 
होना चाहिए .हमें लगता है कि हमारी विधवाओं के विवाह का रास्ता क्रमिक 
रूप से ही तैयार किया जा सकता है, जिसके लिए सबसे पहले स्त्रियों को शिक्षित 
और जाग्रत करना होगा, और यह काम चुपचाप, बिना किसी शोर-शराबे के किया 
जाना चाहिए। जब तक यह प्रारंभिक कदम नहों उठाया जाता है और स्त्रियों के 
मन को ज्ञान के प्रकाश से नहीं भग जाता है तब तक हमारी सामाजिक व्यवस्था 
में विधवा विवाह जैसा महान परिवर्तन लाने का प्रयल करना बेकार है।” 


इस प्रकार, 'सुधारकों' तथा “रूढ़िवादियों' दोनों की राय “जमीन तैयार करने' के मुद्दे 
पर उग़कर एक हो गई। यहो कारण है कि रधाकात देव ने विधवा विवाह आंदोलन 
का विशेध करने के साथ ही स्प्रीशिक्षा के निमित्त बेथुन के प्रयलों का समर्थन किया |? 

विधवा विवाह को बहस में स्त्री-मुक्ति के बुनियादी सवाल और औपनिवेशिक 
भारत में विद्यमान स्थितियों में उसफे लिए अपनाए जाने वाले तरीकों को ओर ध्यान 
दिया गया। हालाकि इस आंदोलन का संगठन क्षेत्रीय और जातीय आधार पर किया 
गया, तथापि इस समस्या को समान रूप से सभी हिंदुओं पर लागू समस्या के रूप में 
देखा गया, और तीनों केंद्रीय प्रांतों के बौद्धिक जनों ने एक-दूसरे से दलीलें और प्रति- 
दलीलें उधार लेने में कोताही नहीं की । विधवा विवाह संबंधी बहस से सामान्य धर्मग्र॑थों 
के प्रमाणों के आधार पर राष्ट्रीय स्तर पर एक हिंदू समुदाय की रचना करने के प्रयत्न 
का भी संकेत आ रहा था।4837 में दर्पण ने इस बात की ओर ध्यान दिलाया कि विधवा 
विवाह केवल ऊंची जातियों में ही वर्जित है, लेकिन उस सदो के उत्तरर्ध में चलने 
बाली बहस में ऐसे किसी भेद का जिक्र नहीं हुआ।* 

ईसाई बन जाने वाले हिंदुओं को पैतृक सर्पत्ति का उत्तराधिकार देने के लिए 845 
में पेश किए गए विधेयक और अंत में 85] में उसके लेक्स लूसी अधिनियम के रूप 
में सामने आ जाने के खिलाफ तीनों प्रांतों में एक साथ आंदोलन छिडे। विधेयक के 
पेश होते ही बौद्धिक जनों ने प्रस्तावित कानून का विरोध करने के लिए एक-दूसरे से 
संपर्क स्थापित किया, क्योकि विधेयक को उन्होंने अपने सांस्कृतिक जीवन में हस्तक्षेप 
के कूट उद्देश्य से किया गया प्रयत्न माना 7* सभाएं आयोजित की गईं और विधेयक 
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का विशेध करते हुए प्रार्थनापत्र पेश किए गए।* प्रार्थनापत्र आपस में सलाह-मशवियय 
करके तैयार किए गए, और एक ऐसे देशव्यापी आंदोलन को योजना बनाई गई जिसमें 
राजस्व की गैर-अदायगी और खेतीबारी यद करने ढ़क का समावेश था। गवर्नर-जनरल 
के नाम एक खुले पत्र में 'एक ब्राह्मण' ने जोर देकर कहा : “मुझे पूरा भरोसा है कि 
तीनों प्रातों के मेरे देशवासी अपने ही हितों को खातिर एकजुट हो जाएंगे, और हमारे 
यहा के तथा अन्य स्थानों के समान में उसके बेहतर प्रचार के लिए देश की आम भाषाओं 
में उसका अनुवाद करेगे। इन सघर्षो के माध्यम से उत्तोसवीं सदी के दौरान समाज 
के कायाकल्प के लिए प्रतिबद्ध श्टीय स्तर पर एक बौद्धिक समुदाय का अस्तित्व कायम 
हुआ। यह समुदाय ऊपर उल्लिस्ित सास्कृतिक-विचारधागत्मक संघर्ष का वाहक और 
साथ ही राष्ट्रीय मुक्दि सघर्ष का अप्रगामी दस्ता था। यद्यपि कई सामाजिक तथा 
सास्कृतिक मसलों पर इस समुदाय के सदस्यों के विचार आपस में मेल नहों खाते थे 
फिर भी उनके विचारधारात्मक तर्काधार उल्लेखनीय रूप से समान थे। 


बिधारधारात्मक तकाँधार 


औपनिवेशिक भारत में बौद्धिक समुदाय मुर्जुआ-डदारवादो विचारधारा के चौखटे के 
अदर काम करता था। इसका अपवाद योौसवीं सदी का दूसरा च॒तुर्थाश था, जब उसका 
एक हिस्सा मार्क्सवाद की ओर आकृष्ट हुआ। राज्यव्यवस्था, अर्थव्यवस्था तथा समाज 
के स्वरूप के उनके चुनाव में बुर्जुआ उदारबाद का प्रभाव स्पष्ट था। यह चुनाव बहुत 
हद तक उस ब्रिचारधारात्मक प्रणाली से प्रभावित था जिसकी सृष्टि औपनिबेशिक शासन 
ने की थी। इसी प्रकार यह चुनाव विचारधारात्मक उपकरणों से निथरकर आने वाले 
पाश्चात्य बिचारों से भी प्रभावित था । हालाकि बह सिर्फ उन्हीं पर निर्भर नहीं था, बल्कि 
बह औपनिवेशिक तत्वावधान मैं पूंजीवादी व्यवस्था कौ ओर--घाहै बह ल्यवस्था 
जितनी भी कुंठित और विकृत श्टी हो--संक्रमण को प्रक्रिया का अभिन अंग था। 

औपनिवेशिक भारत के शजनोतिक परिप्रेक्ष्य और शतिविधियां एक बुर्जुआ- 
'लोकतात्रिक व्यवस्था की क्रमिक निष्पत्ति के आदर्श पर आधारित थीं । प्राकु- औपनिशैशिक 
राजनीतिक सस्थाओं तथा ओपनिवेशिक राज्य के स्वरूप को इसी चौखटे के अंदर समझा 
और परखा गयवा। इसोलिए आरभ में प्राकु-औपसनिवेशिक राजनीतिक व्यवस्था को 
आलोचना की गई और अग्रेजी हुकूमत को देवी इच्छा के रूप में स्वीकार किया गया। 
*दि ब्विटिश राज कट्रास्टेड विद इट्स प्रीडिसेसर्स ' (ब्रिटिश राज का अपने पूर्ववर्ता राज्यों 
से अतर) शीर्षक एक परचे में दोसाभाई फ्रामजी ने जो विचार ध्यक्त किए वे इस समझ 
को प्रतिबिंबित करते हैं . 


अग्रेजी राज के क्रमिक फैलाव के पीछे-पीछे देश कहो सभी सोमाओं के अदर 


संस्कृति और विचारधारा ७ 30 


शांति की स्थापना होती चली गई हैं । कानूनों का दृढ्तापूर्ण और ईमानदाराना प्रवर्तन 
तथा जान-माल की हिफाजत की स्थिति भारतीय अतीत में दूर-दूर तक दिखाई 
नहीं देती, लेकिन आज इन दोनों कार्यो को संपन्न करके उक्त शाति की स्थापना 
की गई है। बच्चे यह भूल चुके हैं कि उनके पिता किन विषदाओं में जीते थे। 
जिस रक्तरंजित और अगजकतठापूर्ण अत्याचार से अंग्रेजों ने भारत के लोगों को 
उबारा उसका स्वरूप यही है; और इस लेखक का उद्देश्य दु खद अतीत की मिटती 
यादों को ताजा करके अग्रेजी राज के शांतिपूर्ण अनुभव से उनका अतर बताना 
था। 


दोनों व्यवस्थाओं के अंतर्गत विद्यमान अवस्थाओं के बीच का घोर अंतर राज्यव्यवस्था 
के स्वरूप के अंतर को प्रतिविबित करता था, एक निरंकुश, मनमानेपन पर आधारित 
और अत्याचारपूर्ण थी, और दूसरी उदार तथा लोकतांत्रिक थी।* सांविधानिक सरकार 
कौ कल्पना प्राकु-औपनिवेशिक राज्यव्यवस्था का अंग नहीं थी और इसलिए, सैयद 
अहमद खां के शब्दों मे, 'जनता की आवाज पर कान नहीं दिया जाता था।'* 
यदिउदारवाद के मापदंड पर खरा न उतरने के कारण प्राकु-औपनिवेशिक व्यवस्था 
को अस्वीकार कर दिया गया तो उसी मापदंड पर खरा उतरने के कारण औपनिवेशिक 
शासन का स्वागत किया गया, क्योकि उपनिवेशवाद को उदार, लोकतांत्रिक और 
साविधानिक सिद्धांतों के साथ ही सामाजिक तथा वैज्ञानिक ज्ञानक्रमी वात कि: चाह के 


में देखा गयाएँ। अं 
मिल, स्पेंसर, रूसो और टाम पेन “यंग वंगाल' के लर्रद, का नशा बन 
गए। उन युवाओं ने अपने समाज के लिए जिस के भविष्य को कल्पना की 
बह इन चितको द्वारा निर्दिष्ट पद्धतियों के सांचे में ढला हुआ थे भारतीय वौद्धिकीजने' 
का विश्वास था कि तब की ब्रिटिश व्यवस्था में इन रद अंच्छी-तरह 
साकार किया गया था। इससे भी बड़ी बात यह थी कि 
पक्षधर, 'ऐसे लोगों का राष्ट्र” माना जाता था जिन्हें न केवल 
स्वतत्रता के उपभोग का वरदान प्राप्त है बल्कि (जो) अपने अभाव कड्दाररे मे भरे 
वालेराष्ट्री के बीच स्वतंत्रता तथा सामाजिक सुख को बढ़ावा देने और साथ ही साहित्यिक 
तथा धार्मिक विषयों में निरवंध गवेषणा को प्रोत्साहित करने में भी रुचि लेते हैं।? 
_बसलिए बुर्चुआ व्यवस्था को अंग्रेजी हुकूमत का कार्फिक गारिगाण गाता जाता था। 
भारतीय बौद्धिक जनों के सार्वजनिक प्रयत्त राजनीतिक प्रक्रिया के संवध में इसी विश्वास 
से अनुष्राणित था। समाचारपत्र विनियम के खिलाफ राममोहन का विशेध तथा दादा 
भाई नौरोजी का औपनिवेशिक शासन को ब्रिटेन के लिए अशोभनीय बताना इन्हीं 
प्रेकोधारों को अभिव्यक्ति थे) सर्वोच्च न्यायालय से अपनी अप्रील में राममोहन तथा 






02 ७ औषतिवेशिक भारत में सास्कृतिक और विदचापधाग्रत्मक सर्प 


उनके सह-आबेदनकर्ताओं ने बताया : 


अब कलकता के निवासियों के लिए इस बात का गर्व करता उचित नहीं होग 
कि वे बड़े सौभाग्यशालो हैं कि ईश्वर ने उन्हे ब्रिटिश राष्ट्र या इंगलैंड के गजा 
के सरक्षण में रखा है और उनके लार्ड तथा आम जनता के प्रतिनिधि उनके विधायक 
हैं एव वे उसी नागरिक तथा धार्मिक सुविधा के उपभोग की निश्चित स्थिति में 
हैं जिसके हकदार इगलैंड में अग्रेज लोग हैं।? 


अर्थव्यघस्था तथा समाज मे भी जिन परिवर्तनों कौ तजवीज थी वे पक्के तौर पर बुर्जुआ 
चरिप्रेक्ष्य के अंदर आते थे। आर्थिक चिंतन की आधारभूत मान्यता जब औपनिवेशिक 
शोषण के खिलाफ होती थी तब भी वह पूंजोवादी व्यवस्था की ओर हो उन्मुख होती 
थी। राजस्वव्यवस्था और सपत्ति के खडोकरण को बढावा देने बालो और इस तरह 
'पूजी के सप्रह में बाधक उत्तराधिकार प्रणाली को आलोचना, पूंजी तथा प्रौद्योगिकी के 
आयात पर जोर, धन के विदेश-निर्मम तथा कच्चे माल के निर्यात एवं उद्योगीकरण से 
प्रबल प्रतिबद्धता, ये सब बुर्जुआ व्यवस्था के सपने के अंग थे। हालांकि इनमें से 
अधिकांश विचार उपनिवेशवाद की आलोचना के तौर पर विकसित हुए फिर भो उनका 
सहज विदारधारात्मक तथा चर्गगत स्वरूप स्पष्ट था। 

उदागवादी और लोकतंत्रवादी तर्काधारो का प्रभाव सामाजिक चितन तथा कार्रवाई 
मे भी स्पष्ट था। लेकिन यह चितन और कार्रवाई मोटे दौर पर बुर्जुआ मानवतावाद के 
दाये तक सौमित रहौ। सामाजिक तथा धार्मिक घुनरुजोवन के प्रयल मुख्य रूप से 
एक ऐसे लोकाचार को सृष्टि को दिशा मे अभिमुज थे जो उदोयमाल घुजुआ व्यवस्था 
केलिए सहायकहो। सुधार आदोलन ने जिद परिप्कृत व्यक्तियों ', परिष्कृत गृहस्थियों तथा 
परिष्कृत समाज को सृष्टि करने का प्रयास किया, वे भी इस नए आचार को ही प्रतिबिबित 
करते थे। अत्याचारपूर्ण सामाजिक रोति-रिवाजों के विरोध, मावव गरिमा के मार्ग मे 
बाधक सामाजिक रिवाजो के उन्मूलन ठथा धर्मग्रथो को सहज सुलभ एवं सरल बताकर 
पुरोहितों के धर्मग्रथ ज्ञाग के एकाधिकार को मिटने के प्रयत्तों के पीछे भारतोय समाज 
में प्रकट हो रहे मूलभूत परिवर्तन को शक्तियां काम कर रही थीं। महादेव गोविद गाताड़े 
ने इन परिवर्तनों की मुख्य विशेषताओं को सार रूप मे प्रस्तुत करते हुए लिखा : "इस 
प्रकार हमर सबको जिन परिवर्तनों के लिए प्रयत्न करना है वे हैं बधनों से मुक्ति की 
दिशा 'में परिवर्तन, अंध-मान्यता से सच्ची श्रद्धा की दिशा में परिवर्तन, दर्जे से अनुबंध 
को ओर बदलाव, किसी ग्रंथ या व्यक्ति के प्रमाण की ओर से तर्कबुद्धि की ओर बदलाव, 
असंगठित से संगठित जीवन को दिशा में परिवर्तव, कट्टरवादिता से सहिष्णुता की दिशा 
में परिवर्तन, अधे भाग्यवाद को ओर से मानवीय गरिमा कौ और बदलाव।"६ 

यदि रानाडे की परिवर्तद को अवधारणा को उन सामान्य समाजार्थिक विचार के 
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संदर्भ में परखा जाए जिनमें मित्तव्ययिता और किफायतस्तारी, व्यक्तिगत स्वतंत्रता और 
उद्यमशीलवा, ओर पासलौकिकता की अपेक्षा इहलौकिक अस्तित्य के आनंद पर जोर 
था जो एक जुर्जुआ समाज के विचारधारात्मक अधिरचना को सृष्टि के लिए आकुलवा 
स्पष्ट देखो जा सकती है। 

औषपनिवेशिक भारत में जो मानवतावादी विचार विकसित हुए उनके दो पहलू 
बौद्धिक समुदाय के घुर्जुआ तर्काधार को और भी स्पष्ट करने में सहायक होगे। एक 
जो धार्मिक चिंतन की दिशा पारलौकिकता तथा अलौकिकता की ओर से इहलौकिक 
अस्तित्व की समस्याओं की ओर मुड़ गई। प्राकु-औपनिवेशिक काल में धार्मिक 
असहमति तथा सुधार आंदोलब--जी बौद्ध धर्म से आरंभ होकर अठारहर्वी सदी के 
असमातनी पंथों ठक फैले हुए थे--मुख्य रूप से मोक्ष के उपायों से संबंधित थे। इसके 
विपरीत, औपनिवेशिक भारत में धार्मिक सुधार इस पूर्ववर्ती हेतु के प्रति लगभग उदासीन 
था। इससे भी महत्वपूर्ण बात यह थी कि जो लोग, जैसे चकिमचंद्र और विवेकानंद, 
धर्म को प्रमुख भूमिका प्रदात करते थे वे भी धार्मिक अपेक्षाओं के ऊपर से भौतिक 
आवश्यकताओं के प्रति उदासीन नहीं थे।* नवहिंदुत्व के महापुरोहित विषेकानद चे 
इस बाद का सतत प्रयास किया कि आध्यात्मिकता भौतिक आवश्यकताओं को ओर 
भी ध्यात दे 

यारलौकिकता से इस अलगाव का ही अभिन अंग था धर्म का नागरिक जीवन 
में इस्तेमाल। धर्मप्रंथों तथा धार्मिक महापुरुषों को ऐसी व्याख्या करना जो समकालीन 
सामाजिक तथा राजनीतिक आवश्यकताओं की पूर्ति कर सके और सामाजिक प्रगति 
से असंगत रीति-रिवाजों को मिटाना इस व्यवहारवादी कार्य के अंग थे। नारी-मुक्ति 
के लिए ग्रममोहन तथा विद्यासागर द्वारा वैदिक विधान का सहाग लेना, जाबि-विहीन 
समाज को रचना के लिए केशबचंद्र सेन द्वारा एकेश्वरबाद का उपयोग, बंकिमचंद्र की 
कृष्ण को व्याख्या तथा तिलक की गीता की व्याख्या इसके उदाहरण हैं। जातिविहीन 
समाज का केशवर्चद्र का नुस्खा निम्न प्रकार है : 


ईश्वर के पितृत्व में विश्वास करने का मतलब मनुष्य के भ्राततृत्व में विश्वास करना 
है, और इसलिए जो कोई भी अपने हृदय और घर में सच्चे परमात्मा की प्रतिदिन 
पूजा करता है उसे अपने सभी देशवासियों को अपने भाई मानता सीखना चाहिए। 
समाज जब ऐसी अवस्था में आ जाएगा तो जातियां अपने-आप मिट जाएंगी ए? 


आत्मा कथा मोक्ष की समस्याओं के प्रति न्‍्यूनाधिक उदासीन और साथ हो त्ात्कालिक 
आवश्यकताओं के प्रति संवेदनशोल उपर्युक्त दृष्टिकोण उस नए लोकाचार का चोतक 
थाजो व्यक्ति के कर्म की स्वतंत्रता को प्रतिबधित करने वाले विभिन्‍न बंधनों से उप्तकी 
मुक्ति के लिए प्रयलशील था। मोक्ष को तलाश से संबंधित धार्मिक अंधविश्वास तथा 


१04 ० औपनिवेशिक भारत में सात्कृतिक और विधारधाएत्मक संघर्ष 


पौरोहितिक नियंत्रण पर शका उठाकर उसने माववीय गरिमा की पुतरप्रतिष्ठा तथा 
व्यविवियाद के विकास्त का मार्ग प्रशस्त किया। 

जिस दूसरे क्षेत्र में माववतावाद की अभिव्यक्ति हुई वह असमानता दधा उसके 
परिणामों, विशेषत, गरीबी और मानवीय कप्टों कै स्वरूप को छातबीन से संबंधित धा। 
उत्साड़ी राष्ट्रवादी तथा कई क्षेत्रों में नए राह्ते बदाने वाले अक्षयकुमार दत्त इस समस्या 
को ओर ध्यान देने वाले शायद पहले व्यवित थे। उन्हींते यद दिखलाने की कोशिश 
की कि गरीबी का कारण समाज के एक वर्ष द्वाय दूसरे के श्रम के फलों को हड़प 
लेना है (४ “मेन आफ कमिकैंस' अर्थगर्गित शीर्पक से लिखे अपने शक्तिशाली विबंध 
में केशबचद्र से। ने इससे भी एक कदम आगे जाकर कहां कि संपर्ति का सृजन गरौब 
लोग करते हैं लेकिन उसका उपभोग अमीर लोग करते हैं गधों को, जिनका वर्णन 
उन्होंने “मेन आफ कमिक्वेंस” या 'असली आदमी” के रूप में किया, अपने हित के 
लिए काम करने के लिए समझते हुए उन्होंने कहा : 


आप किसान हों या काय्रैयर, आप एक शेकर खड़े हो जाएं। अपनो अवस्था 
सुधारने, अपने विरुद्ध अन्याय, निप्तुसता, दपत तथा अत्याचार को बलपूर्वक मिट 
देने के लिए आप अधिक से अधिक कटिबद्ध रहे और अग्गे तद्ठा में न रहें। वह 
समय आ गया है जब आपको जाग्रत होना है । आपकी खातिर बोलने बाला कोई 
और नहीं है ?? 


अपनी कृति साम्य में बंकिमचद्र ने अक्षमानता का अधिक बहुआयामी विश्लेषण किया। 
यह कृति आधुर्तिक भारत के बौद्धिक इतिहास का मीत का एक पत्थर है। एक ओर 
रूसी, प्रेधो और मिल तथा दूसरों ओर लुईं ब्लैंक, राबर्ट ओवेन और सेट साइमन जैसे 
विविध स्रोतों से विचार ग्रहण करके बंकिम ने भारतीय समाज में व्याप्त अस्रमतिता 
के कारणों और उप्तको अभिव्यक्तियों के स्थरूप को तलाश आरभ की । प्राकृतिक विभेदों 
में आधादित अम्नमानता को उन्होंने स्वीकार किया, परंतु अप्राकृतिक भेदों से उत्पल 
असमानठा को उन्होंने मानव जाति के लिए ' अन्यायपूर्ण और हानिकर” माना।? भारद 
के सदर्भ में उन्होने तीन प्रकार को अप्राकृदिक अस्तमानता का निर्देश किया : ब्राह्मण 
और शूद्र के बीच को अक्षमानता, विदेशी और भारतीय के बीच की असमानता तथा 
सबसे बढ़कर अमीर और गरीब के बीच की असमावता। इन अंप्राकृदिक असमानताओं 
को उन्होंने भारत के पिछडेपतर तथा अवगति के लिए जिम्मेदार माना।" संपत्ति के 
उत्तशधिकार, सारी-मुकिति हथा किसानों के शोषण पर अपने एक हद तक मूलगामी 
विचारों का पल्‍्लवन करने के घाद चकिमघद्र ते उपसंहार तिम्नलिसित शब्दों में किया : 


हमाण इरादा समतावाद की ऐसी व्याय्याएं करने दा नहीं है जितका अर्थ यह हो 
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कि सभी लोगों को एक ही अवस्था में होना चाहिए। ऐसा कभी नहों हो सकता। 
जहां प्रतिभा, मानसिक क्षमताओं, शिक्षा, शक्ति आदि में प्राकृतिक भेद होगे वहा 
अवस्थाओं में भी निम्नताएं होगी ही--इसका विरोध करने को कोई तैयार नहीं 
होगा। लेकिन अधिकारों की समानता आवश्यक है। यदि किसी के पास क्षमता है 
तो उसे इस आधार पर निराश नहीं होना चाहिए कि उसके पास अधिकार नहीं 
है।? 


गरीबों के हक में लफ्फाजी के बावजूद असमानता तथा गरीबी का सामान्य विवेचन 
बुर्जुआ परिष्रेक्ष्य से मर्यादित था, क्योंकि उसमें असमानता को जन्म देने वाली व्यवस्था 
को बदलने की अपेक्षा उसे और मजबूत बनाने की चिंता अधिक थी। तथापि आम आदमी 
के कष्टों का वर्णन आलंकारिक भाषा में किया गया और उसकी तफसीलें सजीव ढंग 
से पेश की गईं; उसका उपचार या तो ज्ञान को प्राप्ति में या वर्गगत समझौते मे दूढने 
की कोशिश की गई। उदाहरण के लिए, आत्मरक्षा में खड़े होने के लिए किसानों तथा 
मजदूरों का आह्यान करने के बाद केशवचंद्र सेन ने निम्मलिखित उपचार सुझाया : 


उनत देशों में वर्ग संघर्ष आरंभ हो चुका है। ..हम यह नहीं चाहते कि सर्वहारा 
लोग अत्याचार करें । लेकिन हम यह अवश्य चाहते हैं कि गैर-कानूनी काम किए 
बगैर वे जमीदारों का होश ठिकाने लाएं।...जब ईश्वर ने आपकी सृष्टि को तब 
क्या उसने आपको चेतना ओर समझ नहीं प्रदान की ? तब फिर आप गफलव की 
नोंद क्‍यों सो रहे हैं ?...आप कटिबद्ध हों; प्रयत्न करें; ज्ञान प्राप्त करें ० 


इसी प्रकार, भविष्य के शूद्रों का होने के अपने सपने और दीन-हीनों में ईश्वर को देखने 
के बावजूद, विवेकानद मे बार-बार गरीबी के इलाज के रूप में ज्ञान की प्राप्ति और 
आध्यात्मिक प्रबुद्धता की बात दोहराई #+ बंकिमचंद्र ने साम्य के परवर्ती संस्करणों में 
8 भागों को, खास तौर से किसानों के शोषण से संबंधित हिस्सों को निकाल 
या) 

आऔपनिवेशिक भारत के बौद्धिक जनों को गरोबी की समस्या की फिक्र थी, यह 
अपने-आप में कोई बहुत महत्वपूर्ण बात नहीं है; उस समय की स्थिति को देखते हुए 
वे उसके प्रति असंवेदनशील नहीं रह सकते थे। महत्व इस बात का है कि वे गरीबी 
को किस नजरिए से देखते थे : उनके रवैए में गरीबों की चिता थी या सुविधा प्राप्त 
लोगों की? आय तौर पर स्थिति दूसरी थी। गरीबी की तो निदा की गई लेकिन जिस 
व्यवस्था और संरचना ने उसे जन्म दिया था उसको निंदा नहीं की गई। जोर गगैबों 
की दशा सुधारने और ट्स्टीशिप पर और साथ ही गरीबों को अपनी अवस्था सुधारने 
के अवसर देने पर था, क्योकि अन्यथा स्वयं सुविधा प्राप्त लोगों पर प्रतिकूल प्रभाव 
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पडता। इस प्रकार को भावना अलग-अलग रूपों में उन्तीसवों सदों के भारत के लगभग 
प्रत्येक बौद्धिक व्यविन के सामाजिक चितन मे देखो जा सकती है अक्षयकुमार कृत 
धर्मीवि हालांकि समाज मे समग्र विकास के हक में दी गई दलोल का हिस्सा थी 
लेकिन उसमें सुविधा प्राप्त वर्ग पर पड़ने वाले गद्येबी के प्रतिकूल प्रभावों की ओर स्पष्ट 
शब्दो में ध्यान दिलाया गया। अन्य बादों के साथ-साथ सुविधा प्राप्त वर्ग के प्रति 
अक्षपात से ग्रस्त यह पर्प्रिक्ष्य भी औपनिदेशिक भारत में दौद्धिक जनों पर चुजुआ 
विचारधांरात्मक वर्चस्व का च्योतक था। 

बुर्जुआ उदारवादी तकधाएों का रचनात्मक प्रभावों के स्वरूप से कोई आपसी रिश्ता 
नहीं था। ऐसी वात भी नहीं है कि केवल अग्रेजी शिक्षा प्राप्त लोग ही इस विचारधारा 
के उद्बाहक थे, देशी भाषाओं में शिक्षा प्राप्त करने वाले लोग भी इस प्रभाव से पे 
नहीं थे। सामाजिक परिवर्तन के लिए अपनाई गई विभिन्‍न रणनीतियां--जैसे ' सुधार" 
और 'पुनर्म्थापना '--भी उसी बिचारधारात्मक चौखटे तक मीमित थीं। इस प्रकार, 
“सुधारबादी' राममोहन राय और “रूपढिवादो ' राधाकात देव, या बुद्धिवादी अक्षयकुमार 
दत्त और *पुनर्स्थापनावादी' दयातद सरस्वती, अथवा अग्रेजी शिक्षा प्राप्त रानाड़े और 
देशी शिक्षा प्राप्त नारायण शुरु के बीच समाज के विचारधारात्मक तथा संरचनात्मक 
ऋूपातरण के कई भामलों में सहमति के विस्तृत क्षेत्र मौजूद थे। ऐसा इसलिए था कि 
थे सभी विकासमात बुर्ज़ुआ व्यवस्था के सिद्धातकार थे तथा उनके सामाजिक एवं 
राजनीतिक तर्काधार उदारवादी लोकतात्रिक थे। कालातर में उदारधादो बुद्धिजीवी वर्ग 
ने बुर्जुआ विचारधारा के पुनर्कधन में और अतत; उसको वर्चस्वी स्थिति की प्रतिष्ठा 
में सक्रिय भूमिका निभाई। 

पश्चिमी दुनिया में बुर्जुआ समाज के ऐतिहासिक अतीत के बावजूद भारत में 
सजवोीज किया गया सामाजिक रूपावरण पश्चिमी नमूने की ऐसी मकल नहीं था जो 
भारतीय सभ्यता की सास्कृतिक विशिष्टताओं से करी हुई हो। दूसरी ओर, सास्कृतिक 
धरपरा औषनिवेशिक भारत के बौद्धिक रूपांतरण में एक महत्वपूर्ण कारक बन गई। 


सस्कृति और बौद्धिक रूपांतरणं 


औपनिवेशिक भारत में देशी सांस्कृतिक परंपरा और बौद्धिक रूपातरण के बीच के सबंधों 
में मध्यवर्ती कड़ी की भूमिका सास्कृतीकरण की उस प्रक्रिया ने निभाई जो राजकौय 
संस्थानो, स्वयंसेवी संगठनों तथा धार्मिक पथों के सक्रिय हस्तक्षेप के जरिए फाम कर 
रही थी।इसलिए वे सवंध दोनो के बीच किसी अनवरत अतर्क्रिया पर आधारित सजीव 
सवध नहीं थे ।इन सवर्धों मे बाहरी सास्कृतिक तत्वों ने निर्णायक हस्तक्षेप किया, जिससे 
बौद्धिक रूपातरण का सिलसिला और स्वसरूप प्रभावित हुआ। 

उपनिवेशवादी सस्कृति के वर्चस्व को स्थापना का सिलसिला, जिसका एक 
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अनिवार्य घटक सास्कृतीकरण था, देशी संस्कृति के प्रति हीनता की दृष्टि लेकर चलता 
था।इसलिए पराधीन लोगों ने देशी संस्थाओं तथा पारंपरिक संस्कृति के प्रति अधिकाधिक 
बचाव का रुख अपनाया। अतीत को पुनर्जीविठ करना, परंपरा में आधुनिकता को देखना, 
पारंपरिक ज्ञान तथा उपलब्धियों की भ्रेष्ठता सिद्ध करने के लिए अनुसंधान करना-- 
जो पराजित देशी लोगों की आम प्रवृत्ति होती है--उपनिवेशवादियों को दिए जाने वाले 
उत्तर की मुख्य विशेषताएं थीं। इस ऐतिहासिक आवश्यकता ने अनिवार्यतः बौद्धिक 
रूपातरण के क्रम में बाधा डाली, क्योंकि इस आवश्यकता के कारण बाहर की नकल 
पर चितन का विकास हुआ, संस्कृति का बचाव किया गया और अंत में संप्रदायवादी 
दृष्टिको्ों तक का बढ़ावा मिला। जिन क्षेत्रों में उपनिवेशवादी सांस्कृतिक प्रयासों की 
सद्यः प्रतिक्रिया हुई थे थे धर्म, भाषा और शिक्षा। 

औपनिवेशिक भारत में सांस्कृतिक प्रत्युत्त को जो आरंभिक अभिव्यक्तियां हुई 
उनमें से एक का संबंध पराधीन लोगों के धर्म के लिए औपनिवेशिक शवित की उपस्थिति 
के फलितार्थों से था। लोगों की धार्षिक भावनाओं को चोट पहुचाने वाले विभिन्‍न 
वैधानिक कदमों से काफी आशंका उत्पन्न हुईं। ईसाई मिशनरियों के धर्म-प्रचार के 
प्रयलों के खिलाफ प्रतिक्रिया खास तौर पर तीब्न थी। 

भारतीय समाज धार्मिक भामलों में सामान्यतः ईमानदारी के व्यवहार के पक्ष में 
था, जिससे विभिन धार्मिक पंथों को अपने-अपने धार्मिक विश्वासों को सामने रखने 
की काफी स्वतंत्रता प्राप्त थी । सच तो यह है कि धार्षिक शास्त्रार्थ भारतीय बौद्धिक प्रयास 
का एक महत्वपूर्ण घटक था। इसलिए ईसाई मिशनरियों की गतिविधियां सदियों से चल 
रही थी और उसका कोई गंभीर विरोध नहीं किया गया था परंतु उन्‍्नीसवीं सदी में उसमें 
एक बिलकुल अलग प्रकार का आयाम जुड़ गया। यद्यपि लोगों को ईसाई बनाना 
औपनिवेशिक कार्य-सूची में शामिल नहीं था तथापि इस काल में सरकारी अफसरों 
और मिशनरियों के बीच एक अंतरंग संबंध स्थापित हो गया। सरकार में एक प्रबल 
गुर मिशनरियों के कार्यो को बढ़ावा देने के पक्ष में था, सो केवल धार्मिक प्रयास के 
रूप में हो नहीं बल्कि साम्राज्य को स्थायी बनामे चाले एक स्तंभ के तौर पर भी, क्योंकि 
उन लोगों को लगता था कि जो भारतीय इंसाई बन जाएंगे उनमें साम्राज्य के प्रति बफादारी 
सुनिश्चित हो जाएगी। इनमें से कुछ अफसरों के आचरण से ऐसी छाप पड़ी कि मिशनरी 
सरकार से सांठ-गांठ करके काम कर रहे हैं। बंबई, पुणे और अहमदनगर में नव- 
ईंसाइयों के सार्वजनिक कुओं का इस्तेमाल करने का अधिकार सुनिश्चित कराने के लिए 
भरकार का हस्तक्षेप,” सार्वजनिक विवादों में मिशनरियों तथा नव-ईसाइयों के साथ 
अफसों का पक्षपात,* और शिक्षा में ईसाई अंतर्वस्तु का समावेश करने का प्रयत्न 
ये सब इस सांउ-गांठ के विश्वासोत्यादक उदाहरण थे। कुछ अदालती फैसलों में नब- 
ईसाइयों को अपनो-अपनी पत्ली और बच्चों को अपने नियंत्रण में रखने का अधिकार 
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दिया गया। इस तरह के फैसलों के कारण न्यायपालिका भी पश्षपात्पूर्ण दिखाई देने 
'लगी।” स्वय औपनिवेशिक शिक्षा पद्धति को ईसाइयव के प्रचारक के प्रयल के रूप 
में देखा जाने लगाए बॉबे गजर में सपादक के नाम लिसे एक पत्र में सरकार और 
मिशनारियों के थीच साव-गाठ को स्पष्ट शब्दों में पेश किया गया ; 


दोस्ती का दिखावा करने वाले दुश्मन से जाता हुआ दुश्मन बेहतर है। दश्असल 
अग्रेजी सरकार अपनी प्रजा के साथ पहली थश्रैणी के दुश्मन के जैसा व्यवहार करती 
है। वह दिखाने को तो यह दाव! करती है कि धार्मिक मायलों में वह कोई 
दखलदाजी नहीं करती लेकिन अदर ही अंदर अपना हेतु साथने के लिए उत्पीड़न 
के अदाज में काम करतो है । कुछ साल पहले तक कोई भी मिशनद्दी किसी नावालिंग 
लडके को फुसलाने का साहस नहीं कर सकता था, लेकिन अब पुलिस को सहायता 
से यह काम बेखटके किया जा रहा है? 


सरकार से इस साठ-गाठ के मद्देनजर ईसाई मिशनरियों को ऐसे प्रचारकों के रूप में 
देखा जाने लगा जो लोगों को ईसाई बनाने का रास्ता साफ करने के उद्देश्य से मौजूदा 
धार्मिक विश्वासों को नष्ट करने नहीं तो उतकी जड़ो कौ खोखला कर देने कौ अपनी 
योजना के अंग के रूप में देशी संस्कृति को नीचा दिखाने के काम में जुटे हुए थे। 
इसके फलस्वरूप अनिवार्यत, मिशनरियों के प्रचार तथा गतिविधियों के खिलाफ प्रवल 
विरौध का भाव और साथ ही देशी सस्कृति और सस्थाओं के प्रति बचाव का रुख उभर 
आया। तमिलनाडु में मुतुक्ुद्‌री स्वामी, वंग्ाल मे देवेद्रताथ ठाकुर, महादष्ट्र में विष्णु 
बाबा ब्रह्मचारी, केरल में भकडी तगाल दथा देश के विभिन्‍न भागों में बहुत सारे 
अपेक्षाकृत अज्ञात सामाजिक कार्यकर्ताओं ने इस सांस्कृतिक प्रयास को अपने आचरण 
में अभिव्यक्त किया। 

आरभिक जवाबी कार्रवाई के तौर पर धार्मिक धराठल पर मिशनरियों के प्रचार 
का खंडन किया गया। इसके लिए एक तो स्वयं ईसाई धर्म-प्रिद्धांवों के संदर्भ में उस 
प्रचार भे निहित भ्राति की ओर ध्यान आकृष्ट किया गया, और दूसरे, हिंदू धर्म या इम्तलाम 
में समाहित धार्मिक सत्यों पर जोर दिया गया। बंगाल में देवेद्रगाथ टाकुर तथा अशक्षयकुमार 
दत्त के नैतृत्व में तत्ववोधिनों सभा ने पहल की। सभा के सदस्यों द्वारा मिशनरियों के 
खिलाफ छेडा गया जोरदार अभियान इतना प्रभावकारी सिद्ध हुआ कि अलेवजेडर डफ 
ने सभा का वर्णन ' आक्रामक ईश्लाइयत के दुर्दमनीय प्रतिरोधी”? के कूप में किया। सभा 
के सदस्यों ने कई प्रचार पुस्तिकाए प्रकाशित करके हिंदू धर्म की यूलभूत विशेषताओं 
का स्पष्टीकरण और बचाव किया। इन पुस्तिकाओं मे सबसे अधिक महत्वपूर्ण और 


दर *येदातिक डाविट््स विंडिकेटेड” (वैदादिक सिद्धांतों का सत्य प्रमाणित) 
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हिंदू धर्म के विरुद्ध मिशनरियों के प्रचार की उतनी ही तीव्र प्रतिक्रिया महाराष्ट्र 
में हुईं। हिंदू धर्म-दर्शन तथा धार्मिक आचारों को जान विल्सन द्वारा की गई व्याख्याओं 
को तत्परता से चुनौतो देते हुए कई पुस्तिकाए लिखकर उन व्याख्याओं में समाविष्ट 
विकृतियों को ओर ध्यान दिलाया गया और शास्त्रों में प्रतिपादित हिंदू धर्म के वास्तविक 
सार को प्रस्तुत किया गया। हिंदू धर्म के बचाव के लिए बंबई में एक सस्था स्थापित 
की गई और एक पत्रिका का प्रकाशन आरंभ किया गया 

विष्णु बाबा ब्रह्मचारी नामक एक ब्राह्मण संग्यासी ने, जिनके लेख 'ऐन एसे आन 
बेनिफिशिएंट गवर्नमेंट' (परोपकारी सरकार पर एक आलेख) का स्वागत जाति और 
वर्मविहोन समाज कौ स्थापना को योजना के रूप में किया गया है, इस धार्मिक जवाबी 
कार्रवाई के लिए अधिक जन-समर्थित आधार तैयार करने का प्रयल किया। प्रत्येक 
शनिवार की शाम थे चौपाटी पर व्याख्यान और बहस आयोजित किया करते थे। वहा 
विशाल श्रोता-समूह एकत्र होता था। उनको एक सभा का समाचार देते हुए बांबे गजट 
ने लिखा कि 'उस स्थान पर भारी भीड़ एकत्र हुई। और जैसा कि लोग सोचेगे उसके 
विपरीत उसमें बुजुर्ग हिंदू नहीं बल्कि हिंदू समाज के अधिक प्रबुद्ध और जाग्रत वर्गों 
के लोग शामिल थे।"* इन व्याख्यानो में वे ईसाई मिशनरियों द्वारा हिंदू धर्म पर किए 
गए प्रहारों, मिशन स्कूलों के अस्तित्वों, हिदुओं के धर्म-त्याम के मामलों, हिंदुओं में 
अपने धर्म के संबंध में अज्ञान और फलत: दूसरों द्वारा प्रहार किए जाने पर उसका बचाव 
करे की उनकी अक्षमत आदि का उल्लेख करते हुए और फिर ऐसे साक्ष्य पेश किया 
कठते थे जिनके सहारे हिंदू धर्म के खिलाफ दी गई दलीलों के मुकाबले उसका बचाव 
किया जा सकता था। वे कला तथा विज्ञान के ज्ञान और ईश्वर के ज्ञान के यीच भेद 
करते थे। वे कला तथा विज्ञान के क्षेत्र में गीरों के ज्ञान की श्रेष्ठता को स्वीकार करते 
थे, लेकिन हिंदू धर्म को सच्चे धर्म और ईसाई धर्म से श्रेष्ठ बताते हुए प्रस्तुत करते थे।* 
वादमें उन्होंने अपने विचारों तथा दलीलों को वादोक्त धर्म प्रकाश शीर्षक एक पुस्तक 
मे, जो 859 में प्रकाशित हुईं, व्यवस्थित रूप में सामने रखा।* 
.. धार्मिक जवाबी कार्रवाई में निहित सास्‍्कृतिक बचाव के दायरे में उन्दीसर्वी सदी 
में और खास तौर से उसके उत्तरार्ध में, जब उर्पनिवेशवादी सांस्कृतिक अतिक्रमण के 
परिणामों को अधिक तीक्रता से महसूस किया जाते लगा, संस्कृति के लगभग सभी क्षेत्र 
आ जाहे थे। इस बचाव की अभिव्यक्ति दो रूपें में हुईं। एक तो था औपनिवेशिक 
साध्कृतिक आचार-व्यवहार के एक विकल्प की सृष्टि करमा और दूसरा था पारंपरिक 
सश्थाओं में नवजीवन का सचार करना। पहले में शिक्षा और भाषा संबंधी सरोकार पर 
जोर था और दूसरे में पारपरिक ज्ञान को छानबीन तथा उस ज्ञान को समकालीन आचार- 
व्यवहए में उत्तरने का प्रबल किया गया। 

भारतीय बौद्धिक जनों के शिक्षा विषयक विचार अपने भूलभूत तकाधार तथा 
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प्रयोजन की दृष्टि से गुणात्मक रूप में औपनिवेशिक शिक्षा-प्रणाली से सबधित विचारों 
से भिल थे /”? इन विचारों का एक महत्वपूर्ण आयाम अग्रेजी माध्यम से दी जाने वाली 
आपनिवेशिक शिक्षा के सास्कृतिक फ्लितार्थों के प्रति जागरुकता थी। एक पराई 
संस्कृति के तत्वों को तथा एक इतर सभ्यता के ऐतिहासिक अनुभव को ग्रहण करके 
चलने वाली औपनिवेशिक शिक्षा का प्रभाव मुख्य रूप से विद्यप्ट्रीकैोण करने वाला 
होता था, क्योकि वह शिक्षित मध्य थर्ग को अपने सांस्कृतिक मूलो से विच्छिन कर 
देतो थी और ' जो कृछ दूसरों ने किया है आय मूदकर उसी की नकल करने! को प्रेरणा 
देवी थी? यह चीज अपनो बुद्धि के प्रयोग को प्रवृत्ति मे सहायक नहीं था और इसलिए 
राष्ट्रीय प्रगति में एक बाधा था। तत्वब्रोधिनी पत्रिका में प्रकाशित 'दि प्रजेट कड़ीशन 
आफ एजुकेशन (शिक्षा की वर्तमान अवम्था) शीर्षक लेख में यह व्यापक भावना 
ग्राठिनिधिक रूप से अभिव्यक्त हुई है : 


अगर हमारे विचार अप्रेजी से प्रभावित नहीं होते हो हमारी क्षमता का निबंध विकास 
होता और हमारी राष्ट्रीय प्रगति आरंभ हो जाती । स्कूलों और कालेजों में जो पुस्तके 
पराट्यक्रमों के लिए निर्धादित की जा रही हैं वे हर तरह की ग्रप्टरीय भावना से 
विहीन हैं। .प्राचीन भारतीय इतिहास की पुस्ठकें विदेशी लोग लिख रहे हैं, जिनके 
मन मैं अपनी जाति के लिए पक्षपात है और इसलिए थे इस देश के लोगों की 
अनावश्यक आलोचना करते हैं ।इन पुस्तकों को पढ़ने वाले विद्यार्थी अपने वास्तविक 
अतीत के बारे में कुछ नहीं जान पाते ४ 


देशी भाषाओं का विबास करने और उन्हे समृद्ध बनाने का प्रयल इस राष्ट्रीय-सास्कृतिक 
परिप्रेश्ष्य का अग था। इस देश के पिछड़ेपत और इसकी “बर्तमात पतितावस्था' के जो 
कारण बताए गए उनमे से एक था देशी भाषाओं को उपेक्षा और उतमें ज्ञान की कमी“ 
यह विश्वाप्त बहुत व्यापक था कि जब तक भारतीयों को अपनी मातृभाषा में शिक्षा 
नहीं दी जाएगी त्तव तक वे अपनी बौद्धिक तथा रचनात्मक स भावताओं को साकार नहाँ 
कर पाएंगे“ इसलिए अग्रेजी शिक्षा के 'अभिशापपूर्ण प्रभाव” के निराकरण के लिए 
देशी भाषाओं को समृद्ध बनाने का कार्य एक सांस्कृतिक योजना के रुप में आरंभ किया 
ग्या। 

देशी भाषाओं पर जोर देना इस प्रवल को प्रतिविबित करता था कि लोगों का ध्यान 
औषनिदेशिक भस्कृति पर आरोपित प्रगठिशीत खूबियों की ओर से देशी सस्कृति के 
तत्वो की ओर मोड़ दिया जाए, क्योकि ये तत्व देश की सामाजिक-राजनीतिक प्रगति 
के लिए निर्णायक महत्व के मानते जाते थे। पारंपरिक संस्थाओं के सहज गुणों का 
अवगाहन, जिममें महिमामइन और रूमानोकरण को प्रवृत्ति भी अकसर होती थी, इम 
प्रयल का अभिन अग था। यद्यपि एशिया सवधी अतुसंधान *गूढ रूप से सगठित 


सस्कृति और विचारधारा ७ ता] 


राजनीतिक परिस्थितियो ” में किए जा रहे थे लेकिन उनसे प्राप्त अतीत संबंधी ज्ञान 
से संभावनाओं के द्वार खुल गए। तत्वबोधिनी सभा ने भारतीय इतिहास तथा सस्कृति 
की ऐसी छानबीन को बढ़ावा दिया जिसकी दृष्टि प्राच्यवादियों की दृष्टि से भिन्‍न थी। 
उसका उद्देश्य यह दिखलाना था कि किस प्रकार ' भारत सत्यनिष्ठता और महानता का 
ग्रशीक था, और सभी देशवासियों में हिंदुओं को अधिक श्रेष्ठ स्थान दिया गया / बंगाल 
में राजैद्रलाल मित्र और भूदेव मुखर्जी, महाराष्ट्र में विष्णु शास्त्रों पडित और विष्णु 
नागयण मांडलिक, पंजाब में दयानंद सरस्वती और पंडित गुरुदत्त तथा देश के विभिन्‍न 
भागों में बहुत से अन्य लोगों ने इस आदर्श का अनुसरण किया। 

'देशीवाद' से प्रबल रूप से प्रभाविव यह सांस्कृतिक बचाव काफी जटिल किस्म 
की प्रवृत्ति था। यह मात्र धार्मिक पुनरुत्थान और महिमामंडन का प्रयास नहीं था, बल्कि 
अतीत का बौद्धिक अवगाहन था, जिसमें सामाजिक, सांस्कृतिक तथा राजनीतिक प्रयत्न 
के प्रायः प्रत्येक क्षेत्र का समावेश था : भारतीय औपधिशास्त्र, प्राकु-औपनिवेशिक 
प्रौद्योगिकियों की संभावनाओं, भारतीय संगीत, हिंदू नाट्यशाम्त्र, राजनीतिक व्यवस्था, 
स्त्रियों की अवस्था आदि सभी का। कोशिश इन सभी क्षेत्रों में भारतीय श्रेष्ठता को सिद्ध 
करे और इस प्रकार यह दिखलाने की थी कि वर्तमान भारतीयों की क्षमता का चोतक 
नहीं है। इसमें यह मान्यता भी निहित थी कि मौजूदा सांस्कृतिक स्थिति में भवजीवन 
का सचार करना और उसको पुर्नरचना इस संभावना की साकार करने की पूर्वशर्त है 
इसलिए भारतीय सोच अधिकाधिक आत्पप्रेक्षी होती गई। 

इस तरह, सस्कृति तथा विचारधाण ने जिस प्रकार से काम करना आरंभ किया 
उससे औपनिवेशिक भारत में बौद्धिक रूपींतरण के स्वरूप में एक अंतर्विरोध उत्पत्त 
हो गया। औपनिवैशिक उपस्थिति से सांस्कृतिक प्रयलों में अनिवार्यत्र. जो द्वैघता आ 
गई वह या तो वुर्जुआ विचारधाण को या पारंपरिक संस्कृति को पूर्ण रूप से समेटकर 
एक सपना गढ़ने के मार्ग में बाधक बन गई। औपनिवेशिक सस्कृति के हस्तक्षेप के 
कारण दोनों में निर्वाध अंतर्क्रिया भी नहीं हो पाई। औपनिवेशिक समाज के बौद्धिक 
रूपांतरण में इस ऐतिहासिक प्रक्रिया में सहज समाहित अस्पष्टता और अंतर्विरोध 
प्रतिबिबित हुए। 


संदर्भ और टिप्पणियां 


॥ एमिलकर कैद्रेल, रिटर्र ड दि सोर्स : सेलेक्टेड स्प्रीवेज आफ़ एमिलकर कैब्रेल, न्यूयार्क, 973, 
चू 63 

2 बौद्धिक जनों हृथा आप बौद्धिक कार्यकर्ताओं या बुद्धिजोवियों के बोच जो भेद है उसका आधार 
बौद्धिक जतों द्वारा सपादित सामाजिक कार्य है, जिसका वर्णव अतोनियो ग्राम्शो ने नए सतुलन को 
रचना और भौतिक तथा सायाजिक ससार के सतत नवोन्मेष के रूप में किया है. अतोतियो ग्राम्शी, 
सेलेक्शस फ्राम दि प्रिजन नोटबुक्छ न्यूयार्क, 97, पृ 9 औपनिवेशिक भारत मे इस अठर के 


32 # औपनिवेशिक भारत में सास्कृतिक और विचारधारात्मक संघर्ष 


बिवेचत के लिए दखिए पिटला अध्याय 

हिंदू घे बाबू हारिणोचरण मित्र, मृत्युजब व्रिद्यालकार, बायू राधालात देव और बायू रामकमल संत 
मुसलमान थे सौलबी अब्दुल वरहिद, सौलबी करौय हुमैत, मौलवी अब्दुल हमीद और मौलवी 
मुहम्मद रशौद, हि फ़र््ट रिफ्रें्ट आफ दि कैलफट ह्कूल बुक सखोसाश्टी, कलकचा, 878 
रामगोपाल घोष, ए सार्ट स्केच आफ़ हिज लाइफ एड स्पोवेज, कलकता, 868, पृ 2, और बावे 
ग्रजद, 30 जुलाई ॥857 


5. देखिए बबई म॑ देशी” पुस्तकालयों पर चर्चा, काये गज़ट, 9 आगस्त से 20 सितयर 3843 
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॥2 
॥3 
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अमिताभ मुखर्जी, 7िफ्रर्म एड रिजितरेशत इतर बडल, 7772-78623, कलकत्ता, 968, पृ 276- 
82 

जेसो घोष (सर ), दि इयलिश वरक्स आफ़ शजा धामघोहत गण इलाहाबाद, 906, पर 3285-29 
और 3३60-62 

राधाकात देव के जीवनोकार जे सी बागल का कहना है देव को यह आशका थी कि विदेशों सरकार 
वा हस्तशषैष हिंदू समाज को पूरे हौर पर छित्त-भिल कर देगा घुखर्जी, ?रिफ्र्स एड 7िजनोरात 
इन शणल पृ 282 

हिंदू इरेलीजेंसद 2 जुलाई 849 

चार्ल्स हैम्सैथ इडियत तैशरलित्प एड हिंदू कोेशल िफ़र्स प्रिंसटन, 964, पृ 89 

सत्‌ 3854 से 854 एक के छावे गज़ट के अकों में इस आदात-प्रदाउ के अतेक उदाइरण मिलते 
हैं 

जौ जौ, जावेकर (स ), मेमायर्स एड राइटिस आफ़ आचार्य बाल शास्त्री जबेकट जिल्द ||, पुणे, 
१950, पृ 76 

दि बाबे दर्पण 8 सितबर 837 

ही 

बहौ 

विद्यासागर ते लिखा, “जब तक घुझे यह विरवास तहीं हो गया कि शास्त्रों में विधवा विव्राह का 
अनुमोदन किया गया है तत्र तक मैंने उसके पक्ष के समर्थन म॑ कलम नहों टठाई " 
“*डिस्कशस आन विड़ी मैरिज इत अहमदवंगार डियेटिं! सोसायटी', बावे गजठ 23 फरवरी और 
4 जून 3855 

*आऔफ एिपानर्स रिगार्दिग सात एकक्रोबमेट्स आन दि एतरिएट रोइट्स आफ फिमेल्स, एकार्डिर 
दु दि हिंदू ला आफ इतहेरिटिस', घोष (स ), दिड्गलिए वर्क्स आफ़ राजा एप्रयोहत रा पृ 375- 
शव 

“जहा वक किसी कार्य क्रो सपादित करते में उत्की होतता का सवध है ता क्या हमने उन्हें कभी 
अपनी स्वाधाबरिक क्षपता कः परिचय देने का अवसर प्रदात किया है ? फिर हम उत पर समझदादी 
के अभाव का आगेप कैसे लगा सकते हैं ? यदि किसी को ज्ञान और समझदारी का प्रशिक्षण दिया 
जाए और वह व्यक्ति द्ात को ग्रहण न कर सकते या जो सिखाया गया है उसे याद त रख सके 
तो उस्त हम कमजोर मान सकते हैं, लेकिद यदि हम स्तियो को आस तौर पर शिक्षा और ह्ावार्जत 
से वचित रखते हैं तो उत्हें हीत कहता न्यायसूणत नहीं होगा * यहो, भू 360-6॥ 

हिंद प्रेटिअद, फरवरी 853 

हिंदू इटेलीजलट ॥9 फरवरी 855 

वह 

बडी, 2 जुलाई 7849 
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दि बाबे दर्पण, ३3 अगस्त 8337 

एस आप. पेहरोत्रा, दि इमर्जेंस आफ़ दि इडियत नेशनल कांग्रेस, दिल्‍ली, 97, पृ 44 

शाबे विटनेस, 5 जुलाई 345 और बाबे गडद, ॥0 जुलाई 845 

मेहरोश कृत इमरजेंस आफ दि इडियत नेशाल कांग्रेस के पृ 45 मे उद्धूत 

बाबे गजर, 5 नवबर $5%7 

चोष (सर), दि हगलिश बहस आफ राजा राममोहत याद पृ २34, दि बयाल स्पेज्टेटए, मई 842, 
बाबे टाइम्स, ॥2 जून $33 

शात्र मोहम्मद (से ), राहटिंग्स एड स्प्रेचेज आफ़ सर सैयद अहयद खा, बबई, 3972, पृ ॥7 

"डिस्कशस इत अहमदनगर डिबेटिंग सोसायटो', बाबे शजझ ॥ फरवरी और 23 फरवरी 855 

चोष (स ), दि इंगलिश वर्क्स आफ शाडा राममोहत राय, पृ. 284 

चही, पृ 44२ 

एमजी रातड़े, दि मिसलेतियस राइटिग्स, बचई, ॥95, पृ /6 

घकिमचंद्र ने किंचित नाटकौय ठग से यह सवाल पूछा “जब लोगों को दो जून को रोटी नहों 
मिले तब फिर धर्म कहा से हो?” 

स्वामी विवेकात३, दि कप्लौट वर्ज्स जिल्द ४, कलकत्ता, 997), पृ ३62 

पी एस. बसु (सं ), लाइफ़ एड यर्ज्स आफ ब्रह्मम॒द केशव, कलरूता, 940, पृ 42 

बो बी मजुमदार, हिस्दी आफ इडियव स्पेशल एंड फ़्लिटिकल आइडियाज, कलकत्ता, 4967, पृ 

१2) 

बसु (स ), लाइफ एड वर्श्स आफ ब्रह्मनद केशव, पृ 277 

बकिमचट्र चटर्जी, साम्य एम के हालदार, रित्रासा एड रिएस्घन इत नाइनर्टीय सेचुरी बगाल, 
कलकत्ता, 4977, पृ 6& में उद्धत 

बो एन गाणुली, कसेष्ट आफ़ इक्कलिटी : दि नाइतर्गीथ सेबुरों इडियन डिबेद शिमला, 975, 
चू १4-१5 

घकिमचंद चटर्जी, साम्य, हालदार (सं ), रिश्तों एड रिएक्शन इत बगल पृ २0३ में उद्धृत. यह 
वाल्तेयर और वाल्तेयर के अनुगायो उदारयादियों के विचार का लगभग हूं-ब-हू अतुकरण है, देखिए 
गांगुलो, कसेए7 आफ़ इक्जलियों, पृ ॥02 

बमु (स ), लाइफ़ एड वर्फर्स आफ़ ब्रद्मतंद केशव, पृ 277 

विवेकातद, दि कंप्लीद बर्फ्ड जिल्द॥, पृ 3652-63, 460-69, जिल्द ७, पृ 222-23 


. मजुमदाए, हिस्ट्री आफ शडियत सोशल एड प/लिटिकल अप्रडियाज, पृ 67 


भारतोव बौद्धिक जनों पर रचवात्मक प्रभाव और उसके फलितार्थों के विवेचत के लिए देखिए पिछला 
शीर्षक 


.. बाबे गजद, 8 अप्रैल 957, पूत्रा आब्जर्वज, 37 जनवरी, 6 अप्रैल $6॥. 


देखिए पिछला अध्याप 

बाजे यजठ, 8 अप्रैल 857, और मेहरोत्रा, दि इसजेंस आफ दि इडियत नेशनल कांग्रेस, पृ 40 

मुहम्मद मोहर अली, दि बगाली रिएक्डत टु क्रिशिचियव रिसनये एक्टिवियेज, चटगाव, १965, पृ 

430-6 

*हमारे भारतोय स्कूलों में इस्तेपाल को जाने वालो अप्रेजो भाषा को ऐसो कोई पुस्तक नहीं है जो 
ईसा मसीह के उपदेशों के मोक्षदायों सत्यों का न्यूनाधिक अध्यास नहीं कराती हो सामान्यत. तो 
हिंदू विद्याथी ईसाइयत सिखाने घालो शिक्षा के खिलाफ सुरक्षित रहता है, फिर भो घादूव पुस्तकों 
के माध्यप से प्रचारित ईस्ताइयत के प्रभाव से वह बचा नहों रह सकठा." कैलाश घोष, ए ब्रीफ़॒ 
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]4 ० औपनिवेशिक भारत में सास्कृतिक और विचारधादत्मक संघर्ष 


शैमाया आफ काबू दुर्शबरण कर्ज, कलकता, उ87], पृ 4 

बाबे गज्ट, 8 अर््रैल 857 

जत्वबोधिती सभा के विचाएँ तथा दृष्टिकोर्णो के एक अध्ययन के लिए देखिए अल्घदी पुखाप्ाध्याय, 
*एटिव्यूइस दुबड्स रिलीजन एड कलचर इन ताइत टी थ सेचुरै बगाल ; तत्दबोधिती सभा, 839- 
53, ' जिसे के एप परणिक्‍्का (सर), स्टडीज इत हिस्टी: औपनिदर्शिक भारत के बौद्धिक इतिहास 
'पर प्रकाशित विशेषाक, जिल्द 3, अक १, जठ्वरी-जून 987 पेँ शामिल किया गया है 
दिलीपकुमार विश्वास, “ मह॒रि देवेद्रताव टैगोर एड दि तत्वमेधितौ सभा', अनुलबद्र गुप्त (स ), 
स्टडीज इवदि बयाल गिरा, जाददपुर, १953, पृ 4॥ में उद्धृत साथ हों देखिए तत्वब्ोधिनी एजिकः 
'फाल्युज, शक ॥766, अक 9 ऑर चैंत्र, शक 766, अक 20 

बाबे गजद 9 मई, 26 जुलाई और 23 दिसवए ॥85 

चावे गजट, 6 अक्तूबर 856 

चही 

'मजुपदार, टिल्‍्ट्री आफ इंडियन सोशल एड शलिटिकल आइडियाज पू 206 

बाबे गजद, 3] अकनूबर 857 

बाने गजद ॥ और 22 अक्यूबर 856 

दि औरएटल क्रिश्वियत स्पैक्टेटट मई 833 और के के मुहामद अब्दुल करोम (स॑ ), मकतों 
वयालुदे सपूर्ण कृृठिक्ल (मलयालप), तिरूर, 798] 

झत विचारों के विवेचन के लिए देखिए के एप फतरिक्तर, अध्यक्षीय अधिधाषण, आधुनिक थारतीय 
फहिहापत विधा, इडिग्रत हिफही काग्रेस गोखिडिफक 7975 

हत्वबोधिती पत्रिका; अप्रह्ययण, शक 798, अक 440 साथ ही देखिए स्रेमए्काज़, कार्तिक 6, 
विक्रम सबत 293, और बयाल स्प्रेफ्टंटद जिल्द ॥, जून 842, पृ 42-44 

तत्वबोधिती प्रत्िका, सा, शक्र 7793, अंक 402 अप्रेजों घांठूय पुस्तकों में स्लास्कृतिक पूर्ईग्रहों 
के विवेचन के लिए देखिए कणल स्पेक्टेट; जिल्‍्द ॥, 24 अकबूबर 843, पृ 4-5 

'डदयबद्र आदया, ' ए प्रोपाजल फार दि प्रापर कल्टिवेशत आफ दि बगासी लैं'वेज एड इट्स वेसिसिटी 
'फार दि नेटिब्स आफ दिस कट्री ', गौतम चट्टोपाध्याय (स ), अवेकातिंग इत बगल दृतदि नाइउ्रटीप 
प्रेस कलकर्ण, 7०65, पृ 26 

हिंदू इटेलौजेंसट 9 जनवरी 854, (दि रिफ्यर्मट 24 सार्च 833, तत्वव्रोषित्री एत्रिक्ड श्रावण, शक 
॥770, अक 60, और सामप्रकाश, भाद 2, विक्रम सदत 27, अक 43 

एडवर्ड डब्ल्यू सेड, ओरिएटलिन्ए लद॒न, ॥978, पृ 0 

तेत्वब्राधिोँ पत्रिका; ज्यैप्ठ, शक ॥770, अक 58 

भूदेव पुपर्जी, आदर प्रबध (बंगला), हृएली, विक्रम सबद 30, पृ 3 


5, विकल्पों का प्रयास : औपनिवेशिक भारत में 
अतीत का अर्थ 


चाहे बह उपनिवेशवादियों का प्रयास रहा हो या देशी अभिजनों का, औपनिवेशिक भारत 
में आधुनिकीकरण के प्रयास में अतीत को एक महत्वपूर्ण स्थान प्राप्त रहा। अतीत का 
अर्थ क्या है और बह आधुनिकोकरण कौ प्रक्रिया को किस प्रकार प्रभावित करेगा, यह 
तय करना बहुत कठिन साबित हुआ; फिर भी अतीत का सामना करना अनिवार्य था। 
कारण, जो समाज एक दीर्घ सांस्कृतिक परंपरा का उत्तराधिकारी था उसमें अतीत के 
प्रति संवेदनशील हुए बिना कोई प्रभावकारी सामाजिक हस्तक्षेप संभव नहीं था। 
औपनिवेशिक भारत में बौद्धिक प्रयास, जो अतीत के अर्थ के संबंध में छानबीन में और 
इस प्रकार सपकालीन समाज से उसकी प्रासंगिकता के मूल्यांकन से संबंधित था, इसी 
संवेदनशीलता का परिणाम था। हालांकि अलग-अलग समयों में परंपरा के सार के 
अठ,निरीक्षण की अभिव्यक्ति अलग-अलग रूपों में हुई फिर भी बह अंत.निरीक्षण उक्त 
प्रयास की एक सामान्य विशेषता बना रहा ' इस अध्याय में औपनिवेशिक भारत में वर्चस्व 
के लिए मधघर्ष के निमित्त इसी अंतःनिरीक्षण के फलितार्थों पर विचार किया गया है। 


अतीत की उपनिवेशवादी तम्नवीर 


जिस संदर्भ में भारतीय बौद्धिक जनों ने अतीत पर आपत्ति की उच्तकी सृष्टि उपनिवेशवादी 
हस्तक्षेप और उसके द्वारा तैयार की गई भारतीय समाज की 'प्रगति' की रूपरेखा द्वारा 
की गई थी। मानव इतिहास की एक सबसे पुरानो सभ्यता से सामना हो जाने पर 
उपनिवेशवादी शासक उसके अतीत की उपेक्षा करने की स्थिति में नहीं थे। बौद्धिक 
जिज्ञासा को अलग रखें तो भी शासन की मजबूरियों के कारण उन्हें अतीत से दो-दो 
हाथ करना हो था। पु अतीत से उपनिवेशवादियों का सरोकार केवल 'जानने' के 
प्रयल तक सीमित नहीं था, बल्कि उस सरोकार में उसे नए सिरे से गढने के प्रयत्न 
का भी समावेश था। 

एक विपुल साहित्य के माध्यम से उपनिवेशीकृत लोगों के इतिहास और परपंरा 
कौ तसवीर गढ़ी गई। उसका आरंभ उन कमीशर्नो की रिपोर्यं से होता है जिन्हें विजित 
प्रदेशों को अवस्थाओं के चारे में छानबीन करने की जिम्मेदारी सौंपी गई थी और यह 


6 ७» औपनिवेशिक भारत में सास्कृतिक और विचारधागत्मऊ सर्प 


मिलसिला औपनिवेशिक प्रशासकों द्वारा लिखे यए भारत तथा ठप्तक अलग- अलग क्षेत्रों 
के अमय्य इतिहासों तफ चला आता है, और इन सबके अलावा उसमें गैर-सरकारी 
अंग्रेजों के रोजनामचे और यात्रा-विवरण भी जुड़ जाने हैं। इस प्रकार औपनिवेशिक 
शासन तथा उसके घिद्धातकारों ने 'देशी "समाज और उसके अतीत की जो तसवौर दैयार 
की वह उससे बहुत भिन्‍न थी जो *देशी लोग” अपने बारे में जानते थे। इस तसवीर 
ने न केवल औपनियेशिक सामाजिक अभियतन के लिए एक तर्क प्रस्तुत किया बल्कि 
“देशी लोगो” द्वारा खुद को औपनिवेशिक चश्मे से देखने की पृष्ठभूमि भी वैयार कर 
दी। 

औपनिवेशिक तसवीर में उपनिवेशवादियों तथा उपतिवेशीकृत लोगों के इतिहामों 
के बाच भरपूर तुलग्ा का समावेश था। और इस तुलना में 'देशी' लोग स्पष्ट हो हीवतर 
स्थिति में दिखलाए गए, बावजूद इसके कि प्राच्यवादियों ने प्राचीत भारतीय सभ्यदा 
की मुव्त कठ से प्रशसा की थी। मगर लगता है, प्राच्यवादी भी उमयी उपलब्धियों 
को अपेक्षा उसकी सादगी से अधिक प्रभावित थे। क्या विलियम जोस ने भारत के दर्यों 
पर पहुंचने पर अपने अदर उत्पल उल्लास का कारण यह नहीं बताया था कि भारत 
के निवासी प्रकृति के अधिक से अधिक निकट हैं। दार्शनिक ठथा व्यावहारिक भेदों 
के बावजूद, एक अर्थ में देशी लोगों के अतीत के संबंध में उपनिवेशवादियों की दृष्टि 
सर्वप्राही थी, और उनके सभी विवरणों में वह अवीत स्वयं उपनिवेशवादियों के अतीत 
से भिल धा। परंतु अतीत वर्तमान का प्रच्छा्न प्रतिनिधि था। अदीत की इस गदी हुई 
तसवीर के सहारे उपनिवेशवाद ने वर्तमान का औचित्य सिद्ध किया और उसे बैधता 
प्रदान की। 

औपनिवेशिक आवार में अतीव और वर्तमान का अत्स॑बंध उस तर्क में स्पष्ट दिखाई 
देता है जिसका इस्तेमाल प्रशासनिक कार्रवाइयों के लिए किया गया। भूमि के स्वामित्व 
'की बदलती व्यास्या इस यात का सबसे अच्छा उदाहरण है। मसलन, जब अंग्रेजों ने 
792 में मैसूर के सुलवात के हाथों से मलावार छीना हो जमींदारों को भूस्वामित्व प्रदान 
करने के लिए अतीत के रिवाज को दुहाई दी गई, क्योकि तब जमींदारों को समाज के 
स्वाभाविक नेताओं और औषनिवेशिक शासत के लिए संभावित सामाजिक आधार के 
रूप में देखा गया।' उनीसवीं सदी के अतिम चरण तक यह दृष्टि कायम रही, लेकिन 
उसके बाद आए दिन होने वाले कृपक विद्रोहों से परेशान होफर औपनिवेशिफ राज्य 
को जमींदारों की स्थिति के बारे में अपनी पूर्ववर्ती धररणा वदलनी पड़ी। पारपरिक 
व्यवहारों के आकलन में अधिफ्रारियों से कहाँ गलती तो नहीं हो गई, इस सवाल पर 
गहरा खोच-विचार किया गया। और अत में तत्वालोन भूमि सबधों को बदलने का 
जो प्रस्ताव क्या गया उसमें धून-मुधार के लिए अतीत के खाद््यों का सहारा लिया 
'शयाएं इस प्रवाए अतीत की व्याय्या प्रशासनिक व्यवहार को प्रभावत करतो थीं, यद्यपि 
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उस व्याख्या को बदलती आवश्यकताओं के अनुसार हर बार बदल दिया जाता था। 

देशी अतीत के प्रति औपनिवेशिक दृष्टिकोण को मुख्य विशेषता उपनिवेशीकृत 
लोगों के इतिहास पर अधिकार करना नहीं बल्कि उन्हें सही इतिहास से वंचित करना 
था। इस सुविचारित बंचना के अनेक उदाहरणों में से एक है भारतीय समाज की 
अपरिवर्तनशीलता का मिथक, जिसका प्रचार आरंभ में औषनिवेशिक प्रशासकों ने किया 
और बाद में प्रमाणीकरण साम्राज्यवादी इतिहासकारों ने किया। 

भारतीय इतिहासलेखन की एक कार्य-सूची सुझाने वाले प्रथम व्यक्ति बंकिमचद्र 
चटर्जी ने इसकी ओर ध्यान आकृष्ट करते हुए लिखा : 


मेरी राय में, अग्रेजी में ऐसी एक भी कृति नहीं है जो बंगाल का सच्चा इतिहास 
हो। जो लिखा गया है बह बंगाल का इतिहास नहीं है, उसका छोटा सा टुकड़ा 
भी नहीं है। उसमें यगाली राष्ट्र का कोई इतिहास कहीं है ही नहीं। जो बंगाली 
इस तरह की रचना को बंगाल के इतिहास के रूप में स्वीकार करता है वह सच्चा 
बंगाली नहीं है ? 


जब बंकिमचंद्र ने अपने देशवासियों को उपनिवेशवादियों द्वारा गढ़े हुए इतिहास के 
बारे में सचेत किया तब तक वह शिक्षित मध्य वर्ग की चौद्धिक संरचना का अंग बन 
चुका था। जेम्स मिल का भारतीय इतिहास का काल-विभाजन, मार्शमेन का सामाजिक 
रौति-रिबाजो का वर्णन, हेनरी बेवरिज का धार्मिक आचार-व्यवहारों का विवरण, तथा 
श्बर्ट ओर्म का अंग्रेजों की सैनिक सफलता का स्पष्टीकरण मध्य वर्ग के मुहावरे का 
हिस्साबन चुका था। इस प्रकार भारतीय बुद्धिजीवी वर्ग अपने इतिहास को औपनिवेशिक 
चएमे में देखने लगा था। 

उपनिवेशीकृत इतिहास के भारतीय बुद्धिजीवी वर्ग द्वार आत्मसात किए जाने तथा 
उसके द्वारा उसके प्रचार के उदाहरण अनेक हैं । उसका एक स्पष्ट परिणाम था 'दैवी 
इष्छा' की अवधारणा, जिसका इस्तेमाल बुद्धिजीवी वर्ग ने औपनिवेशिक अधिकार को 
वर्कसम्मत 'बतलाने के लिए किया।' इस अवधारणा के अनुसार, जिस कारण से ईश्वर 
अंग्रेजों की भारत-विजय की इच्छा से प्रेरित हुआ वह था इस देश का अतीत, जिसको 
विशेषता सामाजिक अधःपतन, धार्मिक अंधविश्वास और राजनीतिक अराजकता थी। 
भारत-विजय के औचित्य के प्रतिपादन के लिए उपनिवेशवादी इतिहासलेखन में बार- 
बार दोहराया जाने वाला यह विषय अपराध भाव से ग्रस्त चुडिजीवी वर्ग के भी अपनी 
पराधीनता के तर्क का आधार बन गया। 

बात को स्पष्ट करने के लिए एक अधिक विशिष्ट उदाहरण भी दिया जा सकता 
है-जेम्स मिल की अनेक जिल्दों में प्रकाशित कृति हिस्‍्ट्टी आफ ब्रिटिश इंडिया के 
अभाव का उदाहरण। इस कृति के शीर्षक की सीमाओं से बहुत बाहर जाकर इसमें हिंदू 
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और मुसलमानों सभ्यताओं का मूल्यांकन करते का प्रयल किया गया और भारदीय 
इतिहास की सिरे से निंदा को गई। ईस्ट इंडिया कंपनी के सिविल अधिकारियों को 
अशिक्षण शाला हेलीबरो कालेज में पाद्य पुस्तक के रूप में इस्तेमाल किए जावे 
बाले मिल के इतिह्यप्त का भारत के अंग्रेज प्रशासकों चर स्थायी प्रभाव पड़ा। 
१844 में मिल के इतिहास का सपादन और अद्यतीकरण करते वाले हेमेन विलस्नन ने 
लिखा 


मिल को हिस्टी इगलैंड की जनता और भारत की जनता के थीच के संगंध पर 
जो असर डाल सकती है. .उसकी दृष्टि से इसको प्रवृत्ति अमगलकारो है : इससे 
शासक और शासितीं के बीचे सारी सहातुभूति खत्म हो जाएगी, जो लोग हर साल 
प्रैट ब्रिटेन से निकलकर सम्मान और सत्ता के पदों पर एकाधिकार स्थापिव करने 
के लिए हिंदुस्तान जाते हैं उनके मत को उन लोगों के प्रति यह एक निराधार अर्रचच 
से भर देंगी जित पर वे सत्ता का प्रयोग करेगे। .ऐसी आशंका करने का कारण 
है कि हाल के वर्षों में भारत में इस बढते हुए सेवा सवर्ग के आचएण और सोच 
में कठोर और अनुदार भावग फैल गई है, जिसका मूल जीवन के आरंभ में मिल 
'की हिस्ट्री से ग्रहण किए गए विचारों में निहित है 


मिल का प्रभाव कंपनी के प्रशासकों तक ही सीमित नहीं था; भारतीय बुद्धिजीवी वर्ग 
भी उसके चगुल मे फँस गया। काफी लंबे समय तक प्राकू-औपनिवेशिक राजनीतिक 
सस्थाओं तथा सामाजिक सगठन के बारे में बुद्धिजोवो वर्ग की धारणाएं मिल के विचारों 
के आधार पर बनती रहीं। भाततीय शासकों कौ निरंकुशता का वर्णन करने के लिए 
राममोहत राय ने लगभग उसी शब्दावली का प्रयोग किया है जिसका प्रयोग मिल वें 
किया था 
जो एक घाएणा दीर्घ काल तक कायम रही वह थी हिंदू तथा मुसलमानी प्नभ्यताओं 
को ध्यान में रखकर मिल द्वारा किए यए भारतीय इतिहास के काल-विभाजन से संदधित॑ 
धारणा। दोनों कालों में से प्रत्येक के एक-दूसरे से अलगाव पर जोर देने से भारत के 
अठीत के सबंध मे एक संप्रदायवादी दृष्टि को सृष्टि हुई, क्योकि उसमें यह मानकर 
चला गया था कि वह अलगाव भारतीय समाज में सहज ही समाहित था और उसकी 
शुह्तआत मुसलमानों के भारत आगमन से हुईं, जिसके फलस्वरूप हिंदू शासन का पूर्ववर्ती 
* भव्य' काल समाप्त हो गया। उससे ' पृथक धार्मिक समुदायों की धारणा को भी बढ़ावा 
पिला और उन अभिकल्पित समुदायों को राजनीतिक तथा सामाजिक-कानूती प्रयोजतों 
के लिए भारतीय समाज को इकाइयों के रूप में प्रस्तुत किया गया।” सांप्रदायिक 
विचारधाराओं को आपाए प्रदान करने की दृष्टि से समकालीन घात्त में भी उसके प्रभावों 
का लक्ष्य किया जा सकता है। 
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इतिहास को उबारना 


भा के ऐतिहासिक अतीत पर उपनिवेशवादियों के दखल जमा लेने की स्थिति को 
देखते हुए उसे उबारना उपनिवेशवाद-विरोधी कार्यसूची का एक महत्वपूर्ण पहलू बन 
गया। आरंभ में यह कार्य सोच-समझकर गढ़े गए वैकल्पिक इतिहासलेखन के रूप 
में सामने नहीं आया, बल्कि वह उननोसवीं सदी के आधुनिकीकरण के सामाजिक 
आंदोलनों के एक अभिन्न अंग के रूप में संपन्न हुआ। उपनिवेशवादी इतिहासलेखन 
के तर्काधार पर आपत्ति करने चाले अतीत के इतिहास के निर्माण को परिपक्वता प्राप्त 
करने में लंबा समय लगा, और जब बह परिपक्व हुआ तो उसका रूप मुख्य रूप से 
राष्ट्रवादी प्रतिक्रिया का था, जिसमें या तो पश्चिम के अतीत से बराबरी या उस पर 
अपनी श्रेष्ठ स्थापित करने का प्रयत्न किया गया। 

प्राकु-ण॒ष्ट्रवादी दौर के बौद्धिक तथा सामाजिक आंदोलर्नों ने अतीत का सामना 
एक अलग ढंग से किया। चूकि इन आंदोलनों का मुख्य प्रयास वर्तमान का रूपातरण 
था, इसलिए परंपरा का सातत्य या उससे विच्छिन्नता एक विवादास्पद प्रश्व बन गया। 
वर्तमान अतीत से किस हद तक भिन्न हो सकता है और परंपरा के किन तत्वों को 
वर्तमान में कायम रहना चाहिए? इस प्रश्न पर कोई सहमतिपूर्ण दृष्टि नहीं थी, यहां 
तक कि एक ही सामाजिक आंदोलन के अदर भी नहीं । इसलिए आतरिक भेद उत्पन्न 
हो गए, जैसे ब्राह्मे समाज और आर्य समाज में # 

आधुनिकीकरण के अंदोलनों के अंतर्गत चलने वाली बहस की धुरी यह सवाल 
धा कि प्रामाणिक परंपरा क्या है) ऐसा कोई भी सामाजिक प्रश्व महीं था जिसमें अतीत 
के रीति-रिवाज और उनके हक में शास्त्रगत विधान विवाद का विषय नहीं बन गया। 
829 में जब सती प्रथा को समाप्त किया गया और बाद में जब विधवा विवाह और 
विवाह बय को बढ़ाने के लिए अभियान चला तो परिवर्तन के समर्थकों तथा विरोधियों 
ने अपनी-अपनी स्थिति के बचाव में अतीत की ही दुहाई दी। सती प्रथा के सबंध में 
राममोहन ने इस सुधार का औचित्य सिद्ध करने के लिए हिंदू धर्मग्रंथों के हवाले दिए 
तो उनके विएधियों ने भी यथास्थिति कायम रखने के लिए उन्हों स्रोतों का सहारा लिया। 
दोनों अतीत से सातत्य स्थापित करने और इस प्रकार अतोद का उपयोग वैधीकरण के 
औजाए के रूप में करने का प्रयल कर रहे थे। 

अतोत का आबाहन चाहे परिवर्तन के समर्थकों ने किया हो या यथास्थिति के 
पक्षधरों ने, अतीव को लेकर चलने वाली बहस की दो विशेषताएं थीं।पहली यह थी 
कि वह गुणात्मक दृष्टि से इतिहास की उपनिवेशवादी व्याख्या से भिन्‍न था। दो में से 
कोई भी उपनिवेशवादी सिद्धांतकारों की तरह अतीत पर अपना दखल जमाने की कोशिश 
नहीं कर रहा था; इसके विपरीत, दोनों उसकी शक्ति की तलाश कर रहे थे, उसकी 
प्रामाणिकदा स्थापित करने में जुटे हुए थे। दूसरी विशेषता यह थी कि परंपरा की 
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अवधारणा ब्राह्मणीय तथा धर्मग्रथो पर आधारित थी, जिसमे ऐसी समाग परपदओं का 
आविष्कार करते का प्रयल किया जा रहा था जो सभी हिंदुओं पर लागू हों। सती प्रथा 
से सबधित बहस के दौरात धर्मग्रथों के विधात से सबधित दलोलें उस प्रश्न पर हावी 
दिखाई दे रही थीं जिसके लिए अतीत की दुहाई दी जा रहो थी। धर्मप्रंथो पर इतना 
अधिक जोर देते देखकर एक विद्धान ने लिखा : “परंपण बह आधार नहीं थी जिस 
पर स्त्रियों को स्थिति को लेकर विवाद चल रहा थः। बल्कि सचाईं इससे उलटी थी : 
दरअसल स्त्रो वह विपय बत गई जिसके आधार पर परंपरा पर यहस चली और उसे 
नया रूप दिया गया। मुद्दा स्त्रियों का नहीं, बल्कि परंपरा का था।"? 

वस्तुत. इस बहस का केद्र बिदु वह सवाल थाक्ि प्रामाणिक परंपरा क्या है । तथापि 
इस यहस्त॒ की प्रेरणा अत के प्रति चिता से नहीं, बल्कि धर्तमान में व्याप्त स्थिति से 
मिली थी। उद्देश्य परपण के पुनर्स्थापित करना नहीं था, परंपरा का आवाहन सिर्फ 
एक साधन के रूप में और व्यावहारिक कारणों से किया गया। 

'इस बहस की दूसरी विशेषता अर्थात परंपरा की ब्राह्मणीय और धर्मग्रथ-समर्थित 
दृष्टि ने इस बात को नजर॒अदाज कर दिया कि स्वर्य हिंदू धर्म के अनुयायियों के बीच 
अनेक परपराए प्रचलित हैं। बहुसख्यक हिंदू “महान परपरा” के बाहर पड़ते थे। वह 
परपरा सारत. ऊपरो जातियों के प्रभुत्व की विचारधारा थी । औपनिवेशिक काल में ऊपरी 
जातियों के सुंधारकों ने धर्मग्रथों पर आधारित हिंदू धर्म को जो तसबीर तैयार की वह 
प्रभावत ब्राह्मणीय परंपग को सार्वजनीन बडाने का एक प्रयल था। लेकिन साथ ही, 
ब्राह्मणीय तथा धर्मग्रधात्मक परपराओ से बाहर पड़ने दाली परंपराओं की तलाश तथा 
उनके अदर ऊपरो जातियो के आंदोलनों से अलग आंदोलन खडा करने का प्रयत्त भो 
चल रहा था। केरल में नारायण गुरु, महाय्मष्ट्र मे ज्योतिया फुले और हमिलनाड में 
रामस्वामी नायकर द्वाग आरभ किए गए आदोलन इस प्रवृत्ति के सूचक घे । ऊपरी जातियों 
की तिपिबंद्ध परपण को अस्वीकार करते हुए उन्होने ब्राह्मणीय धर्मग्रथों से बैधदा प्राप्त 
करने को कोई कोशिश किए चगैर नई सामाजिक तथा धार्मिक रीति-नीति आरंभ करने 
का प्रयत्न किया। नारायण गुरु ने, जो अस्पृश्य थे, अपने स्थापित मदिरों में प्रतिष्ठिद 
प्रतिमाओं का अभिषेक, बिना किसी कर्मकाड के स्थय हो किया। ऐसा करके उन्होंने 
न केवल ब्राह्मणीय परपण को चुनौतो दो, बल्कि ऊपरी जातियों की धार्मिक विचारधारा 
पर अदर से प्रहार करने मे भी योगदान किया। प्रथम अभिषेक के समय उन्होने पास 
कौ नदी से एक पत्थर उठाया और उसी को प्रतिमा के रूप में प्रतिष्ठित कर दिया, 
बाद में बे एक आईने का इस्तेमाल उपास्य के रूप में करने लगे।'' यद्यपि वे 'एक 
ईश्वर, एक धर्म, एक जाति' के सार्वजनोनवादी विचार के पक्षधर थे लेकिन पूजा को 
ब्राह्मणीय पद्धतियों मे विचली जातियों के समावेश के सास्कृतिक फलितार्थों के प्रति 
वे सवेदनशोल थे। शायद इसीलिए ऊपरी जातियों के मदियों में अस्पृश्यो के प्रवेश का 
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कोई आंदोलन आरंध करने की अपेक्ष उन्होने नए यूजास्थलों की स्थापना का प्रयत्न 
किया। सच तो यह है कि गांधीजी के नेतृत्व में चलने वाले मदिर-प्रवेश आंदोलन के 
सबंध में उनकी प्रतिक्रिया उत्साहरहित, बल्कि लगभग उदासीनतापूर्ण थी।* 
प्रामाणिक परंपरा की तलाश का एक दोष यह भी था कि वह धर्म-केद्रित दृष्टि 
से ग्रसित थी। चूकि बह तलाश समुदाय पर आधारित सुधार से जुड़ी हुई थी, इसलिए 
अतीत की अवधारणा अनिवार्य॑त: समुदाय-विशेष को धार्मिक विशेषताओं के मिर्द 
घूपती रही। इस प्रकार एक “हिंदू और एक “मुसलमानी” परपरा की सृष्टि की गई 
और उस पर दोनों समुदार्यों ने अपना-अपना दखल जमा लिया। फलत, वेद और 
उपनिषदे हिंदुओं के लिए विधायो ग्रंथ बन गईं और कुरान तथा हदीस मुसलमानों के 
लिए। यह विशिष्टतावादी प्रवृत्ति पूरे औपनिवेशिक काल में जारी रही और समकालीन 
भारत में इसका आधार और भी विस्तृत हुआ है! मध्यकालीन भक्ति आदोलन की 
समाहारवादी परपरा का राष्ट्रवादी सघर्ष के दौरान सहारा तो लिया गया परंतु वह 
विशिष्टतावादी चेतना को प्रतिप्नंतुलित नहीं कर पाई। इसलिए परंपरा तथा धर्म के बीच 


की एकता ने सामाजिक चेतना में अपनी जड़े जमा लीं। 
॥9967 
उदारवाद के विकल्प 


यद्यपि प्रामाणिक परंपरा की तलाश को प्रवृत्ति अंतःनिरीक्षण की थी लेकिन उससे 
औपनिवेशिक आधुनिकीकरण द्वारा निर्दिष्ट विकास के मार्ग के विकल्प की खोज की 
प्रवृत्ति भी उभरी ।राजनीढ़िक परिवर्तन, जो औपनिवेशिक आवश्यकताओं से परिसीमित 
और नियत्रित था, औपनिवेशिक वर्चस्व की स्थापना से जुडा हुआ था। इसलिए प्रति- 
वर्चस्व की स्थापना को प्रगति की उससे भिन्न धारणा पर आधारिव होता था जिसे मातकर 
*परोपकारी' औपनिवेशिक शासन चलता था। इस प्रकार की धारणा की सृष्टि करने 
में अतोत छानबीन का क्षेत्र बन गया--खास तौर से इस उद्देश्य से कि समकालीन समाज 
के रूपातंरण के लिए पारंपरिक संस्थाओं तथा विचारों में विहित संभावनाओं को साकार 
किया जा सके। 4857 के विद्रोह के बाद के तीन दशकों के दौरान भारतीय बौद्धिक 
जनें ने इस अंत:निरीक्षण के द्वाग अपने इतिहास को अपनी समझ का तार वर्तमाव को 
आवश्यकताओं से जोड़ने का प्रयास किया।+ 

औपनिवेशिक शासन ने प्रगति का जो मार्ग भारतीय मानस के समक्ष प्रस्तुत किया 
उसमें उदारवादी राज्यव्यवस्था की घारणा सबसे प्रभावशाली थी। बुद्धिजीवी बर्ग का 
राजनीतिक सपना उदारवादी सिद्धांतों से इतनी घनिष्ठता से जुड़ गया कि उदारबाद 
एजनीतिक संस्थाओं को, चाहे वे औपनिवेशिक शासन की सस्थाएं हों या भारतीय 
शासकों को, परखने का एकमात्र मापदंड बन गया। उदारवाद का बर्चस्वी प्रभाव ऐसा 
धाकिराजनीतिक संस्थाओं तथा आचार-ब्यवहाएं के क्षेत्र में किसो विकल्प की दलाश 
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को कोई स्वर हो नहीं मिला। 

प्रारंधिक भारतीय यजनीतिक चिंतन या तो उदारवादो विचार के पल्लवन के रूप 
में सामने आया या औपनिवेशिक राजनतिक आचरण की समालोचता की शक्ल में। 
हालाझि इस समालोचना से ईश्वरी इच्छा के सिद्धात में विश्वाम के अतिक्रमण में 
सहायता मिली लेक्ति घट समातोदता ठदारबादी सिद्धांतों की नींव पर दृढता से 
आधारित थीं। फिर भी, विभिल प्रकार की राज्यव्यवस्था और सामाजिक संगठन दूढ 
निकालने के प्रयत्तों का औषतियेशिक भारत में सर्वथा अभाव नहीं था! यह चौज हमें 
१867 में विष्णु बावा ग्रह्मचारी ट्वाग मंराटी में सरकार पर लिखें प्रबंध युखदायक ग़र- 
प्रहर्ती निबंध (सुखदायी सरकार पर निबंध) में देखने को मिलती है, जिसे 869 में 
अंग्रेजी में भी अनूदित किया गया। 

विष्णु बावा ब्रह्मचारी के नाम मे लोकप्रस्मिद्ध विष्णु भीखाजी गोरे का जन्‍म 825 
में बबई प्रेसिडसी के ठाणे जिले में एक कोकण्म्थ ब्राह्मण परिवार में हुआ था। उन्हें 
पारंपरिक या आधुनिक कोई भी शिक्षा समुचित रीदि से नहीं मिल पाई। एक ग्रामीण 

शाला में कुछ साल बिताने के बाद उन्होंने एक अनाज व्यापारी के यहां नौकरी कर 

ली और बाद में चुंगी विभाग के कर्मचारी बन गए। कहते हैं, किसी दिव्य प्रेरणा से 
उन्होंने इस नौकरी से भी त्यायपत्र दे दिया, और संह्ृशृगिरि चले गए, जहा उन्हंति 
'एकातवास करते हुए धार्मिक साधता और ध्याव-योग में कई साल बिताए। हालाकि 
उनको बौद्धिक रचियों की तकसीलों का पता लगता कठिन है फिर भी अपने इस प्रवास 
से वे हिंदू धर्म के ज्ञान से भली भाति संपन्‍न होकर धर्म का प्रचार और बचाव करते 
के सकल्प के साध लौटे । पश्चिमी महाराष्ट्र के सागली, मीरज, कोल्टापुर, वई, सतारा, 
पुणे और अहमदनार जैसे अलग-अलग स्थानों को अल्पकालिक यात्रा के बाद 856 
में वे बबई पहुंचे, डो 87 में उरी मृत्यु पयव उनया कार्यक्षेत्र बना रहा।* विष्णु 
बावा उन्‍नीमवीं भदी के ढंग के न तो सुधारक थे और न पुनर्म्यापनावादी। राममोहन 
और दयानंद की तरह उन्होंने कोई आंदोलन आरंभ नहीं किया और न कोई संगठन 
स्थापित किया। फ्रैंक काठलान ने बहुत ठोक कहा है कि उनकी मिशन * बुनियादी तौर 
घर भारतीय धर्मों के सामने उपस्थित ईसाई चुनौती के रंग में रंगा हुआ था।** 

ऊदब इंस्ट इंडिया कंपनी ने 83 में मिशनरियों को गतिविधियों पर लगा प्रतिबंध 
डा लिया उसके बाद ईसाई धर्म के प्रचार के लिए महाराष्ट्र में एक आक्रामक और 
बहुमुखी अभियाद छेडा गया। अब यह नुफ्कडों पर दिए जाने वाले व्याख्यातों तक 
सीमित नहीं था, पत्र-पत्रिकाओं, प्रचार-पुस्तिकाओं और स्कूली पादूय पुस्तकों के 
माध्यम से उसे अधिक संगठिन तया स्थायी रूप में चलाया जाते लगा। भारत को ईसाई 
बताना औषनिवेशिक कार्ययूची का अंग रोना चाहिए, इस विश्वास को अखबारी स्त॑भों 
में सशयत ढग से स्वर दिया गया। धर्मातरण के मायलों की बढ़दी हुईं सख्या मिशनरियों 
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के प्रथलों की सफलता की साक्षी भर रहा था। 

मिशनरियों के इस प्रकार से हिंदू बुद्धिजीवी वर्ग चौकन्ना हो उठा) धर्मतत्वों को 
लेकर शास्तार्थ उतका एक परिचित क्षेत्र था। सच त्तो यह है कि चह भाश्तीय चौद्धिक 
चरंपरा का एक अभिन अंग था। ईसाई मिशनरियों के साथ भी शास्त्रार्थ लंवे समय 
से-खाप्त हौर से पुर्तगलियों के भारत आगमन के बाद से--चलता रहा था। अब जिस 
बात को लेकर वे चिंतित थे वह यह थी कि मिशनरियों को राजनीतिक समर्थन मिल 
सकता है, जिससे ईसाई धर्म के खिलाफ अपने बचाव में हिंदू धर्म असुविधा की स्थिति 
में पड़ जाएगा।* इसलिए हिंदू बुद्धिजीवी वर्ग सक्रिय हो उठा, उसने धर्मातरण के 
खिलाफ सरकार को प्रार्थनापत्र दिए, हिंदू धर्म की रक्षा के लिए समितियां गठित कं, 
प्रचार पुस्तिकाएं और समाचारपत्र प्रकाशित किए, तथा पमिशनरियों के साथ खुली महस 
में भाग लेना आरंभ कर दिया। 

विष्णु बावा के भी सार्वजनिक जीवन में प्रवेश करमे का कारण ऐसा ही था। उसके 
पीछे भी हिंदू धर्म को कमजोर करने और ईसाई धर्म का प्रचार करने के मिशनरियों 
के प्रयलो का मुकाबला करने का हेतु ही काम कर रहा था। हिंदू धर्म को महाराष्ट्र 
में गगाधर शास्त्री, मोरेमट दांडेकर तथा लक्ष्मण शास्त्री जैसे रक्षक पहले से ही प्राप्त 
थे। उन्होंने साव॑जनिक रूप से मिशनरियों के प्रचार का प्रतिवाद किया और हिंदू धर्म 
की प्रामाणिकता सिद्ध करते हुए प्रचार-पुस्तिकाएं प्रकाशित की” परतु विष्णु धावा 
ने ध्याख्यानों की एक पूरी धूंखला में “ईसाई सिद्धांतों पर जो प्रत्याक्रमण' किया वह 
सबसे अधिक प्रभावकारी था।'" बांबे यार्डियत में समाचार छपा कि ' अपने धर्म के 
सम्मान के लिए उत्साह से भरे हिंदुओ ने महाव उल्लास के साथ उनका स्वागत किया, 
और उसका व्याख्यान-कक्ष 'खचाखच भरा हुआ था, सो बूढ़े-पुराने हिंदुओं से नहीं 
बल्कि समुदाय के अधिक प्रबुद्ध और जाग्रत वर्गों के लोगों से।"” इन व्याख्यामों के 
सबंध में आम राय यह थी कि विष्णु बावा ने, जिन्हें उनके अनुमामी वैरागी कहा करते 
थे, हिंदू धर्म की प्रामाणिकता को पूर्ण रूप से सिद्ध कर दिया है और 'ईसाई धर्म के 
भुगेहितों को दलील से परास्त कर दिया है।”* 

मिशनरियों के साथ विष्णु बावा का मुकावला उप्त काल की राजनीतिक वथा 
साथाजिक व्यवस्था के एक विकल्प कौ रूपोखा की बौद्धिक तलाश का जनक साबित 
हुआ। इस निबंध में उनके विचार उनकी सारगर्मित कुति वेदीक्त धर्म प्रकाश (859) 
तथा उनकी प्रचार-पुस्तिका खुखदायक साज्यप्रकारनी तिबंध में निहित है। 

सुखदायक राज्यप्रकारती व्रिबंध भारत के चौद्धिक इतिहास में एक मुगांवरकारी 
महत्व रखती है | इस पुस्तिका में पंद्रह विभाग हैं और अंत में उपसंहार दिया गया है 
इम्र पुस्तिका में, जिसके बारे में कहा गया कि “यदि पश्चिमो दुनिया के द्वारा किया 
गया शैक्षिक कार्य यहां न किया गया होता तो हिंदू मावस कैसा होता, उसका यह एक 
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नमूता है ', और जिसे ' हिंदुओं के स्वप्नलोक' के रूप में खारिज करने कौ कोशिश की 
गई,” एक ऐसी सामाजिक तथा राजनीतिक व्यवस्था की अवधारणा कौ गई जो कृषि 
तथा उद्योग के क्षेत्रों मे आवश्यक उत्पादन और न्यावस्तगत वितरण सुनिश्चित करेगी। 
इस निबध का उद्देश्य एक ऐसे समाज का गठन था जिसमे ' रूपूर्ण मानव जाति, बिना 
'किसी स्वार्थ के, सत्य के पक्ष में बोलने मे प्रवृत होगी और आपसी संबर्धों में मित्रता, 
दया, क्षमा और शाति का व्यवहार करने को हत्वर होगी।'* 

निबध में प्रमुक्त सूत्र शब्द परिवार और शजा हैं। समाज को कल्पना एक बड़े 
परिवार के रूप में को गई है, जिसमे राजा मुखिया है। देश के राजा को उस देश में 
निवास करने बाली सारी प्रजा को उसका अपना परिवार मानना चाहिए, और खुद को 
अपनी प्रजा रूपी परिवार का एकमाज स्वामी 7* उधर प्रजा को ' धर्मपरायण राजा को 
शथरह आश्वासन' निवेदित करना चाहिए “कि वे लोग उसके प्रति बफादार रहेगे और 
उसके आदेशों का पालन तत्परता से करेगे।'/ राजा का कर्तव्य अपनी प्रजा का भौविक 
वथा आध्यात्मिक कल्याण सुनिश्चित करना था। इस प्रकार समाज शासक और शासितों 
के आपसी सहयोग के सिद्धात पर काम करेगा। 

खाद्य स्ामग्रो, कपडे और अन्य आवश्यक वस्तुओं के उत्पादन का दायित्व राजा 
के सिर डाला गया था। उसे ' अपने प्रसार के अधीन आने वाले पूरे देश को एक बगीचा 
समझना धाहिए, और इसलिए उस बगीचे अर्थात उस देश में प्रजा रूपी उस परिवार 
के लिए पर्याप्त उत्पादन कराने के लिए कुछ भो उठा नहीं रखना चाहिए।'! 

'शासित लोग' इस देश में लगातार खेतोबारी करते रहे, यह सुनिश्चित करने के 
लिए उसे नदियों पर बाघ तथा जलागार और तालाब बनवाने चाहिए।* राजा से यह 
भी अपेक्षित था कि कपडे, आभूषण तथा अन्य आवश्यक बस्तुओं के निर्माण के लिए 
बह कारखाने स्थापित करे। इन्हें कार्य के ऐसे क्षेत्र माना गया जिनमे विशेषज्ञता अपेक्षित 
थी, और इसलिए यह कार्य वही लोग कर सकते थे जिन्हें प्रशिक्षण और अनुभव प्राप्त 
था, जिसके लिए यह तजवीज थी कि राजा शैक्षिक सस्थाए स्थापित करेगा । 

उत्पादन और वितरण पद्धति कौ कल्पना सामुदायिक स्वामित्व के सिद्धात के 
आधार पर की गईं। इसलिए भूमि तथा उत्पादन के अन्य साधनों पर सयुक्त स्वामित्व 
होना था और सभी उत्पादों में व्यक्तिगत आवश्यकताओं के अनुसार समाज के सभी 
सदस्यों को हिस्सेदारी करनी थी। प्रत्येक व्यक्ति, यहा तक कि राजा भी, 'एक हो तरह 
का आहार लेता, लेकिन उसमे किसी प्रकार के मांस का समावेश ' नहों होता था। वह 
आहार एक ही सामूहिक भोजनालय से लिया जाना था, उसे सबके लिए होना चाहिए 
और उसका उपभोग सबको करना चाहिए। इसी प्रकार ग्रामीण भडारों में कपड़ों के 
विशाल भंडार रखे जावे चाहिए, जिनमे से 'हर व्यक्ति को अपनी पसद के भुताबिक 
'पोशएक चलते यी। मलिक रोपी चाहिए एम 
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विष्णु बावा को कल्पना के अनुसार, राजा के सामान्य नियंत्रण में चलने वाले 
उत्पादन और वितरण के फलस्वरूप ऐसे समाज का मार्ग प्रशस्‍्त होगा जिसमें लोगों 
क्वे उनकी जरूरत और ऐशो-आराम की सभी वस्तुएं सुलभ कराई जाएंगी। लोगों को 
बिग्र किसी भेदभाव के अच्छे से अच्छा खाता और भरपूर कपड़े तथा जेवरात सुलभ 
रहेंगे। उन्हें आनंद और मनोरंजन के पर्याप्त अवमर मिलेंगे : नृत्य, उत्सव तथा अन्य 
मनोरंजन। इसी प्रकार प्रत्येक के आने-जाने के लिए पालकियां, रथ और घोड़े सुलभ 
रहेंगे।। 
इस व्यवस्था का परिणाम एक सद्भावपूर्ण समाज के रूप में सामने आएगा, "जो 
शत्रुओं, आवेशों से मुक्त सुख-शांति का देश' होगा।” कारण, "प्रत्येक व्यवित को 
इच्छाएं और आकांक्षाएं पूर्ण रूप से तुप्ट होंगी, और इसलिए दुर्भावना के लिए कोई 
वजह ही नहीं होगी, क्योंकि दुर्भावना तभी जन्म लेती है जब लोगों को लगता है कि 
उनकी कुछ इच्छाएं अपूर्ण रह गईं। कोई उत्तेजना नहीं होगी, इसलिए शिकायत जैसी 
कोई चीज नहों होगी, जिसके कारण लोग अपराध करने के लिए प्रेरित होते हैं। 
'एक आदिम और समतावादी स्वणलोक सामने रखते हुए, विष्णु बावा को उसकी 
कम से कम कुछ संभावित समस्याओं का एहसास था। उनमें से एक का सबंध एक 
ऐसे समाज में, जिसमें प्रत्येक को समान अधिकार और अवसर प्राप्त हैं, कार्य के वितरण 
के एक स्वीकृत मानदंड से था। उदाहरण के लिए, शौचालयों और थूकदानियों की सफाई 
कौन करेगा या सड़कों को सफाई जैसे रख-रखाव के काम कौन करेगा? विष्णु बावा 
की योजना में इसका समाधान व्यक्तियों को प्राकृतिक असमानता को स्वीकृति में निहित 
था। उनका कहना था कि 'सभी लोगों को रुचि एक जैसी और समान हद तक नहीं 
होती, और इसलिए वे एक ही तरह के काम करने के अभ्यस्त नहीं होते ।'* व्यक्तिगत 
योग्यदा के इन सहज भेदों को ध्यान में रखते हुए राजा को अपनो प्रजा को समाज में 
अलग-अलग तरह के काम के लिए तैयार करना चाहिए। लेकिन यह बात वंशानुगत 
पेड्ों पर लागू नहीं होगी, क्योंकि हर पोढ़ी के बच्चे उन पेशों के लिए प्रशिक्षित किए 
डाएंगे जिनके लिए वे सबसे अधिक उपयुक्त हैं 


अतीत का प्रभाव 
कि्नु बावा के निबंध में आंतरिक संग्ति या दर्कसंगत दलोलें नहीं हैं। इसमें चिचारों 
के पल्‍्लवन का अभाव है और व्याय्या कमोबेश सरलतापूर्ण है। इसमें पहले से हो 
मौजूद जटिल सामाजिक संबंधों को नजस्अंदाज कर दिया गया लगता है। स्पष्ट हो 
उनकी योजना अव्यावहारिक है, भले ही उसमें निहित विचार प्रशंसनोय हों। तथापि 
3ह अपनिवेशिक शासन के वर्चस्ववादी आदर्शों से किसी भिन्‍्द्र सामाजिक ठथा 
जनीतिक व्यवस्या को तलाश की अभिव्यक्ति था। उस तलाश में अतीत प्रेरणा का 


१26 ७ औपनिवेशिक भारत में सास्कृतिक और विचारधारत्मक सघर्ष 


सबसे महत्वपूर्ण र्गेत था। 

लगता है, विष्णु बावा के दार्शनिक तथा सामाजिक-राजनीतिक विचारों को ढालने 
में वैदिक सहिताओ, तऋह्मण ग्रंथों, धर्मशास्त्रों, महाकाव्यों तथा भक्ति साहित्य जैसे 
अनेक पारपरिक स्रोतो से मदद मिली | उतके लेखन में इन सो से विचार ग्रहण करने 
और उनका समाहार प्रस्तुत करने की प्रवृत्ति स्पष्ट दिखाई देती है। अतर्वस्तु तथा 
प्रस्तुतोकरण की पद्धति में परंपय के विविध प्रभाव साफ दिखाई देते हैं। प्रेरणा का 
एक प्रमुख स्लोत वैदिक सहिताए थों, जिनसे इस प्रवध का केद्रोय विचार, अर्थात राजा 
के परिवार का मुखिया होने का बिचार ग्रहण किया गया ।* यही बात समाज में अलग- 
अलग प्रकार के कर्तव्यों के निर्वाह के लिए लोगों को भर्ती और प्रशिक्षण पर भी ल्कगू 
होती हैं ।” राजा के आध्यात्मिक तथा धार्मिक कर्तव्यों की कल्पना वेदांत और भक्ति 
के दर्शनों के आधार पर की गई* वेदोक्त धर्म प्रकाश में विष्णु बावा का कहना है 
कि आग सत्य बोलते से मनुष्य का धर्म खतरे में पड जाए, और सच्ची नैतिकता तथा 
ससार का और अपना अस्तित्व सकटापल हो जाए तो कुछ न बोलना ही बेहतर होगा 
स्पष्ट ही, यह महाभारत में सत्य के सबध मे भीष्म के बचन का भावानुवाद है इन 
उदाहरणों में--और ऐसे बहुत से अत्य उदाहरण दिए जा सकते हैं--जो बात महत्वपूर्ण 
है वह यह कि अभिव्यक्ति का मुहाबरा देशी सांस्कृतिक परपरा से ग्रहण किया गया। 

उननीसरवी सदी में विकास के मार्ग की रूपरेखा तैयार करने के लिए अपने अंदस 
'की ओर, अपनी परंपरा की ओर झांकने वाले अन्य बहुत से लोगो की तरह विष्णु बावा 
पर भी पुनर्स्थापनावाद को छाप लगा दी गई है, ऐसे व्यक्ति की छाप जो ' अपने अतीत 
'की ओर लौट चलने को कह रहा है।“” डनको थोजना पर अतीद का काफ़ी प्रभाव 
था, और वे वेदों को सभी ज्ञान का स्रोत मानते थे, इसमे कोई शक नहीं है ? तथापि 
उन्होने अतीत को पुनर्जीवित करने का प्रयत्न नहीं किया। उन्होने कहा, “अतीत तो जा 
चुका है और भविष्य आने वाला है।'? वे अतीत का अनुकरण नहीं कर रहे थे, बल्कि 
चुन-छाटकर उसे ग्रहण कर रहे थे। फलत*- वे कई पारपरिक संस्थाओं और रीति- 
रिवाजो के खिलाफ थे। बे जातिप्रथा, मूर्तिपूजा, अस्पृश्यता और स्त्रियों के परदे के 
खिलाफ थे द्राह्मण की ' पुरोहित मडली' के भी वे कडे आलोचक थे | उनका मानना 
था कि वे जघन्यतम जालसाजी के, अर्थात धर्म में पाखड भरने के दोषी हैं ४ 

यप्मपि विष्णु बावा का परिचय ज्ञान के पारपरिक स्रोतों से ही थालेकिन समकालीन 
'परिघटनाओं के प्रति वे असवेदनशील नहीं थे। वे मशीनीकरण के खिलाफ नहीं थे, 
भले हो उन्होंने सामाजिक तथा आर्थिक सगठन कौ एक कमोबेश आदिम पद्धति की 
हिमायत की हो।यह घात अतर्विरोधपूर्ण तो है लेकिन साथ ही महत्वपूर्ण भी कि उनकी 
योजना में रेलवे और टेलीग्राफ के लिए स्थान था।« उन्होंने जो सपना देखा था वह 
समाज के सस्कृति अभिमुख विकास का सपना था, जो अतीत से बिलकुल कटा हुआ 
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नहीं था लेकिन उसके पाश में फसा हुआ भी नहीं था। उनका सरोकार अतीत नहीं, 
बल्कि वर्तमाव था : 


अदीत और भविष्य के बीच जो चीज खड़ी है वह अटलता है, जो वर्तमान काल 
है, और जब तक आप उस अटल सच्चे वर्तमान का ज्ञान प्राप्त नहीं करते और 
जब तक उप्त ज्ञान के चल पर आप इस विश्वास से छुटकाश नहीं पाते कि भविष्य 
अतीत में चला जाएगा तव तक आपके विश्वास सारहीन साए भर हैं।? 


विष्णु बाबा ने अपनी कलम ऐसे समय में चलाई जब भारत में औपनिवेशिक पराधीनता 
के अंवर्गत पूंजीवादी व्यवस्था उभर रही थी। उत्पादन के विभिनन क्षेत्रों में पूंजीवादी 
पद्धति धीरे-धीरे परंतु निश्चित रूप से प्रविष्ट होती जा रही थी। विष्णु बावा की योजना 
इस नई व्यवस्था का एक विकल्प थो। यहो बात राजनीतिक संस्थाओं के क्षेत्र में भी 
लागू होती है, क्योकि उसमें एक ऐसी राज्यव्यवस्था की तजबीज थी जो उस पाश्चात्य 
उदाखवादो नमूने से बिलकुल भिन्न थी जिसके लिए भारतीय बुद्धिजीवी चर्ग लालायित 
था। उदारादियों के वर्चस्व के उस दौर में विष्णु बावा को योजना ने चुद्धिजीवी वर्ग 
को प्रभावित नहीं किया, यह कोई आश्चर्य की बात नहीं है। फिर भी अपनी तमाम 
मर्यादाओं के बावजूद उसने विकास के एक ऐसे मार्ग की रूपरेखा अवश्य प्रस्तुत को 
जोदेश को मिट्टी में से होकर गुजरता था। खास तौर से उपनिवेशोत्तर समाजों के पश्चिमी 
दुनिया को ऊंचाई हासिल करने के आकुलतापूर्ण परतु असफल प्रयत्नों के सदर्भ में 
यह भोजना अर्थवान हो जाती है। 


संदर्भ और टिप्पणियां 
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3. रणबोत गुहा कृत एव इडिय+ हिस्टोरियोग्राफी आफ़ इंडिया : ए नाइतर्टीथ सेचुरी एजेंडा एड इट्स 
इप्लोकेशस, कलकता, 988 मैं उद्धृत 

“ईबरी इच्छा' के पललवत के लिए देखिए पहला अध्याय 

सौ एच फिलिप्स, 'जेप्स मिल, माउट स्टुअर्ट एल्फिस्टन, एड दि हिस्ट्री आफ इडिया', मो एच. 
फिलिप्म (स ), हिस्टोरियस आफ़ इंडिया, प्रकिस्तात एड सिलोड, लद॒न, 964, पृ 225-२6 
जे स्लो, घोष (स ), दि इंगालिश् वर्स आफ़ राजा गममोहत राय, इलाहाबाद, 906, पृ 234 
रोपिला थापर, ' कम्युनलिज्म एड दि हिस्टोरिकल लोगेसो सम फैक्ट्स', के एत परणिक्कर (से ), 
कम्युनलिज्य इत इंडिया : हिस्टी, प्रालिटिक्स एड कलचर नई दिल्‍लो, 99, पू ॥9 
तफसील के लिए देखिए शिवताथ शास्त्री, हिस्ट्टी आफ ब्राह्मे समाज, और केतिथ डब्ल्यू जोंस, 
आर्य धर्म, बर्कले, 4976 

9 घाष (सं ), दि इयलिश वर्क्स आफ यजा रामग्रेहत राय, पृ 32-65 
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लता मणि, ' करटेंशस ट्रैडिशस दि डिबेट आउ सती इतर कोलानियल इडिया', कुकुम सगरी और 
सुदेश बैद (स ), ट्किस्टिग वियेद नई दिल्‍्लो, 939 पृ ॥8 में उद्धृत, 

'डापस सैम्युअल, यत वीस्ट बत्र रिलोजच बर याद; नई दिल्‍लो, 3977, पृ 49-50 

बाइकोम सत्याग्रह के दौरान नारायण गुरु सत्याग्रह शिविर में अवश्य गए, लेकिन सत्याग्रह में शापल 
नहीं हुए. उत्के रुख से लगता था कि उस आदोलत के प्रति उनमें खास उत्साह नं था 
देखिए पिछला अध्याय 

विष्णुदाबा के जोवर की यह मोटो रूपोखा फ्रैंक एफ कोलोन, “ईि पोलेमिक प्रोसेस इन नाइनटी व 
सेचुगी महाराष्ट्र विष्णुदवा प्रह्मयचारों एड हिंदू रिवदवल' चर आधारित है यह लेख केनिय डब्ल्यू 
जॉस द्वार सपादित रिलीजिएस कट्रोकर्सो इत ब्रिटिर इडिय; न्यूबार्व 992, और बो घो सजुपदार 
बृत हिस्ट्टी आफ हड्डियत सोशल एड प्रपलिटिज्नल धाट, कलकत्ता, 967 में सकतित है 
कोलोत 'दि पोलेमिक प्रासेस', पृ ॥॥ 

देखिए सपरादक के ताप पर बांबे ग्रजेट 8 अप्रैल और 5 जूत 857 

बाबे गजठ 9 मई 26 जुलाई और 23 दिसबर 85 माथ हो कोलोत, “दि घोलेमिक प्रालम', 
चू ॥-2 

इत व्यास्यानों का सार मिशतरों सपायारपतर छाबे ग्टिदत में प्रकाशित हुआ था, और बाद में ये 
जार्ज बोबन को लिखो प्रवाए-पुस्तिका ड्रिस्कशस बएं दि सौरसफृड (बबई, 867) के रूप में 
प्रवाशित किए गए थे 

बाबे गार्डियत 4 अक्दूबर 856 

बाबे गज़द ) अक्तूबर 856 

सन्‌ 969 में अदन के डिप्टौ अमिस्टेट कमिश्ठर जनाल कैप्टेन ए. फिलिप ने इसका अनुवाद 
अप्रेजी ये किया पहले सस्करण में 0,000 प्रतिया छप्रो थीं उतकों अन्य रचनए हैं धर्यात सिष् 
(१856), चतुश्लॉकी बणवर याक्षा अर्ध( 857) सहज-स्थितिचाधतिग४(853), वादबपकबातति 
बोध मागरचे रहस्य (तिधि-रहित), और सेहुबधती टीका (890) 

एसे आत बेरिफ्शिट शवर्तमेद बबई 869, पृ 2 

कबे गार्टियई 8 मई 867 

एसे आन बेविफ़िसेट गक्‍त॑मेट पे 3 

बी 

बह 

यहाँ, पृ 4 

घहों, पृ 33 

चह्दै 

बहो, पृ 4 

चहो, पृ १4 

हों, घू 39 

जहाँ, पृ 3१ 

जहो, पृ 32 

चहो 

चू एत घोषाल, ए हिस्ट्री आफ़ इडियत प्रालिटिकल आइडिदाउ, मद्रास, 3956, भू 749 

चही, पृ 55 

“राजा को सधी जीबात्माओं छे, जो विपयरत हैं, केबल अधाव में जी रहे हैं और स्वद अपने झनध 
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में जाने कितने अज्ञान हैं, परमेश्वर को प्रतिदिन प्रार्थना करवाती चाहिए--उस्र परमेश्वर की जो 
यश्चपि सब कुछ जानता है और रूपरहित है फिर भी जो स्वय ब्रह्माड प्रतीत होता है, जिसके कि 
जीवात्माओं के शरीर अग हैं, और जो स्वय ज्ञान की प्रतिमूर्ति है “ एसे आत बेनिफ़िशिएट यव्तमेट, 
घूड़ 

'एत आर. इतामदार, 'पालिटिकल थाट आफ विष्णुबावा ब्रह्मचारी ', जर्नल आफ़ दि यूतिवर्तिटी आफ़ 
पूतर द्यममेतियीज सेकक्‍्शढ, अक 2, 4965, पृ ॥69 

चोपाल, ए हिल्‍्टी आफ इडियत परालिटिकल आइडियाज, पृ 226 

इनामदार, उपर्युक्त 

"जब आप वैदिक धर्म का अप्ययत करते है तो आपको और अधिक ज्ञान पिलता है, क्योकि पेद 
ज्ञान हैं--जो वेदों में नहीं है वह है ही नहीं ' कोलोन, दि प्रोलेम्रिक प्रासेस, पृ 20 में उद्धत 
एसे आत बरेत्रिफ़िशिएट गवर्रमेद पृ ॥6 

'डही, देखिए इनापदाए, उपर्युकल, पू 7१ 

चहो 

वही, पृ 4 

चही, पृ 36 


6. नई सांस्कृतिक रुचि की सृष्टि : उन्‍नीसवीं सदी के 
एक मलयालम उपन्यास की व्याख्या 


सास्कृतिक वर्चस्थ को स्थापता 


पूँरे विश्व में देशी सस्कृत्रियों का रूपातरण औपनियेशिक प्रभुत्व की कार्यमूची का एक 
मुख्य विषय रहा। इसका प्रयास उपर्निवेशीकृत समाजों की सहमति सुनिश्चित करना 
था और यह चौज सैनिक सफलता तथा प्रादेशिक विजय के सहारे प्रयोग किए जाने 
चाले तियत्रण से भिल थी। इसके लिए औपनिवेशिक राज्य तथा उसके अभिकरणों ने 
प्रत्यक्ष तथा परोक्ष दोनों प्रकार के प्रभावों का उपयोग करते हुए एक ऐसे सास्कृतिक 
आदर्श का संप्रेपण और पुनरचना की जो इतना आकर्पक और सशवठ धा कि औपनिवेशिक 
चुद्धिजीवी वर्ग उसे आत्मसात करके अपनी ओर से उसका प्रचार भी करने लगा। लैटित 
अमरोका में जिसे सास्कृतिक परिस्थिति को स्पेनवाप्तियों ने, टक्षिण तथा दक्षिण-पूर्व 
'एशिया में ड्चों और पुर्तगालियों ने और अफ्रीका तथा एशिया मे फ्रासोसियों और अग्रेजो 
ने दाखिल किया बह जिस हद तक राम्य के विचारधारात्मक उपादानों का परिणाम थी 
मी हृद तक ओपनिवेशिक वर्चस्व की स्थापना को प्रक्रिया मे औपनिवेशिक देशों के 
बुद्धिजीवो वर्ग की शिःकत और सहयोग का भी नतीजा थी। इस प्रकार सस्कृति और 
राजनीति का एकीकरण कर दिया गया, भले ही उपनिवेशीकृत समाज को दोनों के 
सयोजन का बोध या अनुभव नहीं हुआ हो। 

सांस्कृतिक अभियतन का काम, जो राज्य की सस्थाओं के प्रभावकारी सगठन से 
ही सभव था, जल्दबाजी में आरभ नहों किया गया | इसके विपरीत यह प्रयत्न विचारपूर्वक 
बहुत सावधानी के साथ किया गया। उपनिवेश को सुदृढ बनाने के आरभिक दौर में 
ईस्ट इडिया कपनी के अधिकारियों को यह एहसास था कि उन्होने एक अनजान देश 
में प्रवेश किया है, जिसके रगरूप कौ जानकारी वे आसानी से हासिल नहीं कर सकते ।' 
उन्हे भय था कि मौजूदा सास्कृतिक सवेदनशौलताओं को चोट पहुचाने के किसी भी 
प्रयत्न से हिंसक प्रतिक्रिया फूट पड़ सकती है। बहुत से अधिकारी 857 के विद्रोह 
को इस आशा को पुष्टि माउते थे। उनकी समझ से, बह जनविद्रोह औपनिवेशिक 
सास्कृतिक हस्तक्षेप के खिलाफ रूढिवादियों की प्रतिक्रिया था। 


नई सांस्कृतिक रुचि को सृष्टि . उन्‍्तौसवों सदी के ७॥3॥ 


देश-विजय और प्रारंभिक प्रशासनिक सगठन में व्यस्त कंपनी के अधिकारियों के 
पास उस सभ्यता के सबंध में जानकारी प्राप्त करने का समय या अवसर ही नहीं था 
जिससे उनका साथका पड़ा था। नवबिजित लोगों के रीति-रिवाज, आदते, परंपराएं और 
सामाजिक संस्थाएं उनके लिए अनबुझ पहेली थीं। उनकी हैरानी का कारण सिर्फ यहां 
की सभ्यता की बहुलवादिता ही नहीं थी, बल्कि विजित लोगों के संबंध में जानकारी 
का अभाव भी था। रोजमर्रा का प्रशासत चलाने के लिए भी स्थानीय भाषाओं से 
नाबाकिफ अधिकारियों को 'देशी' लोगों का सहाय लेना पड़ता था। 

प्रारंभिक उपनिवेशवादी प्रशाप्षकों ने जिस आपघ्तान विकल्प का सावधानी के साथ 
इस्तेमाल किया बह था प्राकू-औपनिवेशिक संस्थागत सरचनाओं का विकल्प 7 बंगाल 
के प्रशासन के आधारभूत ढांचे की स्थापना करने के लिए जिम्मेदार बारेन हेस्टिंग्स 
ने प्राकु-औपनिवेशिक प्रणाली को नए सिरे से सजाने-संवारने की अपेक्षा उसी पर निर्भर 
पहना अधिक पस्द किया। उदाहरण के लिए, न्यायव्यवस्था के सबंध में उप्तने यह 
नियम बनाय ; 


उत्तराधिकार, विवाह, जाति तथा अन्य दस्तूरों और संस्थाओं के संबंध में मुसलमानों 
के मामले में कुरान के कानूनों तथा हिंदुओं के मामले हि 2050% //7] 


सामान्यतः पालन किया जाएगा, ऐसे सभी अवसरों पर 
उपस्थित रहेंगे और कानून की व्याख्या करेंगे, और 2 हस्ताक्षर करेंगे 









'तथा फैसला देने में सहायता करेगे। 


|] २५. ७ 
अशासनिक संरचना स्थापित करने और अधिशेष ग्रहण वन तरीके विश्चित करने 
से पहले ईस्ट इंडिया कंपनी ने विजित प्रदेशों के इतिहास, नैतिकच्रथयू भौतिक अवध्थाओं 
को छानबीन करके उनके ससाधनों का पता लगाया। यह के प्रयोजन 


के लिए मात्र ससाधरनों का तखममीना करने की कोशिश नहीं थीश्जवुत: फेज 4 
सास्कृतिक तथा नस्‍ली जानकारी के संग्रह का सिलसिला शुरू होष्मेथ अऑर-यह 
जानकारों बाद में औपनिवेशिक नीति की रचना का ज्ञानाधार बन गई। ऐसा करने में 
औपषनिवेशिक राज्य तथा उसके अभिकरणों दोनों ने देशी ज्ञान को बढ़ावा दिया और 
उसका उपयोग किया, और इम्र ज्ञान से अनुमोदन को भावना की सृष्टि करने के 
राजनीतिक कार्य में बहुत सहायता मिली। बारेन हेस्टिंग्स ने लिखा : 


ज्ञान का प्रत्येक संग्रह और विशेष रूप से ऐसा संग्रह जो उन लोगों के साथ 
सामाजिक संपर्क से प्राप्त होता है जिन पर हम अपनी विजय के आधार पा प्रभुत्व 
का प्रयोग करते हैं, राज्य के लिए उपयोगी है। यह दूरस्थ भावनाओं को आजक्ृप्ट 
'करता है और अनुकूल बनाता है, इससे उस बेडी का भार कम हो जाता है जिससे 
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देशी लोग जकडे हुए हैं; और इससे हमारे अपने देशवाप्तियों के हृदय में पगेपकार 
के दायित्व की भावत्रा उत्पन होती है 


जो सुझाव वारेन हेस्टिंग्स ने दिया उस पर उतरती अठारहवीं सदी और आरंभिक 
उन्नीसवां सदी में कपनी के प्रशासव ने सक्रिय रूप से अमल किया। उसने सांस्कृतिक 
संस्थाओं तथा आचार-व्यवहाएँ का विस्तृत तामा-दाना तैयार कर दिया, जो उपनिवेशीकृत 
लोगों के सबध में ज्ञान की सुलभता को सुनिश्चित करते वाला था। 

आशभ में ध्यान पुस्तकीय ज्ञान और इस बात को ओर दिया गया कि उसे उन 
अधिकारियों को कैसे उपलब्ध कराया जाए जो देशी लोगों को औपनिवेशिक सस्कृति 
और विचार॒धारात्मक छत्र के नीचे लाने के काम में लगे हुए हैं ।इसकी शुरुआत नैथेनियल 
हेलहेड द्वार हिंदू कानूर्नों को सहिताबद्ध करने और भारतीय महाकाव्यों के अग्रेजी 
अनुवाद से हुई। फ्रैंसिस ग्लैडविन और विलियम डैवी ने हेलहेड़ के उदाहरण का 
अनुसरण किया। ग्लैडविन ने एक अग्रेजी-फारसी शब्द-भडार का सग्रह किया और 
आई+-ए-भकक का अनुवाद किया और डैवी ने (दि/मिविल एड/फ्रिलिया इंस्टीट्यूट्स 
आफ तैमूर के इतिहास की रचना की। 

इस सयध में सबसे महत्वपूर्ण योगदान ब्रिटेन के प्राच्यवादियों ने किया ! एशियाटिक 
सोसायटी आफ बगाल के सस्थापक (784) विलियम जोंस के शब्दों मे उनका काम 
*एशिया मे जो कुछ एक (मतुष्य) के द्वारा निष्पादित किया जाता है और दूसरी (प्रकृति) 
के द्वाया उत्पादित की जाती है" उसकी छानबीन करता था । एशियाटिक सोसायटी ने 
जिन अनुसंधानों को बढावा दिया उनके फलस्वरूप भारतीय सभ्यता के संबंध में ज्ञान 
प्राप्त हुआ, जिससे साम्राज्य की दो जरूरतें पूरी हुईं। एक तो यह कि अतीत की 
उपलब्धियों के प्रकाश में वर्दमान के हास को उजागर करने में सहायता मिली, जिसके 
सहारे औपनिवेशिक हस्तक्षेप का कारण यताते हुए उसे वैध करार दिया गवा। दूसरे, 
उससे साप्राज्यीय शासन को अधीनीकृत लोगों के ससार के संवध में महत्वपूर्ण अत्दृष्टियां 
प्राप्त हुईं। इस प्रकार ये दोनों थातें औपनिवेशिक नियत्रण से अभिल रूप से संबद्ध थीं। 
एडवर्ड सेड ने ठीक हो कहा है कि ' एक देश द्वारा दूसरे का विय्ट सामूहिक स्वायत्तीकरण 
थां।* 

परतु साम्राज्य के स्थायित्व व7 आधार सास्कृतिक स्वायत्तीकरण, अर्थात उपनिवेशी कृत 
समाज की संस्कृति पर जैसी वह थी उसी रूप में अधिकार कर लेने की प्रक्रिया नहीं 
होने वाली थी। जब साम्राज्य की नींव पड गई तब जोर देशी सास्कृतिक विरासत के 
स्वायत्तीकरण की अपेक्षा उसके अतिक्रमण पर, अर्थात उसे अपने उद्देश्यों की पूर्ति के 
लिए अनुकूल रूप मे प्रस्तुत करने पर दिया जाने लगा। उपनिवेशबाद ने अफ्रीकी या 
लैटिन अमरीकी देशों की दरह भारत को देशी सस्कृति को नप्ट करने का प्रयत्त नहीं 
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किया; बल्कि उसने जो किया वह यह कि सांस्कृतीकरण की नियजत्रित और निर्देशित 
प्रक्रिया के ट्वारा अपने वर्चस्व को स्थापना करने का प्रयास किया। 'देशी लोगो” के 
बौद्धिक तथा सांस्कृतिक संसार को पुनर्विन्यस्त करने के लिए सक्रिय हस्तक्षेप के द्वारा 
राज्य के विचारधारात्मक उपकरणों ने इसमें एक निर्णायक भूमिका निभाई। राज्य के 
इस प्रयत्त के फलस्वरूप अग्रेजो शिक्षाप्राप्त चुद्धिजीवी थर्ग नई सांस्कृतिक रुचि तथा 
संवेदनशीलता का ग्राहक और उद्वाहक बन गया। उपनिवेशवादी प्रशासकों की यह 
आशा भले ही पूरी नहीं हुई हो कि उनके इन प्रयलों का असर छन-छनकर समाज 
तक पहुचेगा, और जनप्रिय तथा पारंपरिक अभिजन संस्कृतियां भले हो अंग्रेजी शिक्षा- 
प्राप्त मध्य वर्ग की सीमाओं से बाहर नहीं गई हो, फिर भी इस सामाजिक वर्ग के बाहर 
के बहुत से लोगों के लिए नई सांस्कृतिक संभावनाएं साकार करने की दृष्टि से कठिन 
होती हुई भो काफी लुभावनी थीं। सांस्कृतिकृत मध्य वर्ग का महत्व इस बात में निहित 
है कि वह इस सपने का आदर्श और वैधकर्ता बन गया। 


नई शिक्षा 


मध्य थर्ग के सास्कृतिक संसार की रचना बहुत हद तक भारत में उपनिवेशवाद द्वारा 
दाखिल की गई नई शिक्षा में सहज रूप से विद्यमान संभावनाओं के आधार पर हुई 
थी।मैकाले और बेंटिंक द्वार आरभ और उन्‍नीसवीं सदी में पललबित की गई औपनिवेशिक 
प्रणालो के अनेक पहलू और कार्य थे, जिनमें से एक नई सांस्कृतिक ' समझ ' की सृष्टि 
में उसका योगदान सबसे अधिक स्थायी और निर्णायक महत्व का था। अपनी अंतर्वस्तु 
तथा संगठन दोनों दृष्टियों से वह गुणात्मक रूप में प्राकु-औपनिवेशिक प्रणाली से भिन्‍न 
थो। यही बात दोनों प्रणालियों के आशयों, मान्यताओं तथा ज्ञानशास्त्रीय 
(एपिस्टेमोलाजिकल) आधारशिलाओं पर भी लागू होती थी। ज्ञान की सीमाओं के 
बावजूद प्राकु-औपनिवेशिक प्रणाली का स्पष्ट लाभ उसका देशी होना था, उसका जन्म 
भारतीय जग्समाज के बौद्धिक अनुभव से हुआ था। इसके विपरीत, औपनिवेशिक 
प्रणाली ने जिस ज्ञान-समूह को लोगों के मस्तिष्क में उतारने का प्रयल किया वह समाज 
के अंदर से विकसित नहीं हुआ था और इसलिए उसको ज्ञानशास्त्रीय मान्यताएं भारतीय 
मानस के लिए पराई थीं। वह जिस प्रणाली के स्थान पर प्रतिष्ठित हो गई बह 'सुंदर 
चूक्ष! के समान थी, जो हरा-भणए थ,, क्योंकि एुसकी जे, ए, ग्यंस्क्लिक पएंप्ए, ऐं, 
जमी हुई थीं जिसने समाज कौ सामूहिक चेतना को रूपाकार दिया था। 

नई शिक्षा एक अन्य प्रकार से महत्वपूर्ण थी। उसने राज्य तथा उसके अभिकरणों 
के सास्कृतिक हस्तक्षेप के लिए बड़े-बड़े क्षेत्रों के द्वार खोल दिए। आंग्लवादी- 
प्राच्यवादी विवाद में हमें भारतीयों को दी जाने वाली शिक्षा के स्वरूप को लेकर चलने 
बाली जो बहस देखने को मिलती है उसमे, वस्तुतः औपनिवेशिक राज्य की अपना 
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वर्चस्व स्थापित करने के लिए जगह की तलाश कौ कोशिश प्रतिबिंबित हुई / तब तक 
ईस्ट इंडिया कपनी अपनी प्रजा के सवध में ज्ञान प्राप्त करने के प्राच्यवादी कार्य से 
हटने लगी थी और उन्हें ज्ञान प्रदान करने के आग्लवादी कार्य में जुटने लगों थी। अब 
राज्य का सरोकार था आधुनिकता को तलाश में लगे भारतीयों के लिए एक सास्कृतिक 
ध्रतीक कौ रचना करना। आग्लवादियो और विशेष रूप से मैकाले तथा बेटिंक द्वारा 
आएग और विक॒म्तित कौ गई शिक्षा नौति वा महत्व ठोक इसी सास्कृटिक आयाम में 
निहित था। मैकाले के बहूद्धत बक्तव्य को यहा एक बार फिर दोहराता योग्य होगा : 


मुझे लगता है कि अपने सीमित साधनों को देखते हुए पूरे जचसमाज को शिक्षित 
करना हमारे लिए असभव है। अभो हमे एक ऐसा वर्ग तैयार करने मे पूरा जोर 
लगा देना चाहिए जो हमारे और जिन करोडों लोगों पर हम शासन करते हैं उनके 
बोच दुभाषियों का काम करे। थंह रवत और रग को दृष्टि से भारतीयों का लेकिन 
रचियों, भतो, नैतिक भूल्यों तथा बुद्धि को दृष्टि से अग्रेजों का धर्ग होगा। हमें 
देशी बोलियों का परिष्फार करने, पश्चिमी परारिभाषिक शब्दावली से शब्द उधार 
लेकर उन बोलियों को समृद्ध करने और उन्हे क्रमिक रूप से आम आबादी तक 
ज्ञान पहुचाने के सक्षम वाहन बनाने का कार्य इसी वर्ग पर छोड देना चाहिए।? 


'सास्कृतिक अभियतन तथा सम्थागत आचार-व्यवराएं के सहारे 3गैपनिवेशिक शासन 
द्वार किए गए इस नीति के परिष्कार तथा पल्‍्लवन के फलस्वरूप समाज में शिक्षा को 
एक ऐसी अवधारणा घर कर गई जिसमे अग्रेजो में पढाई को खास महत्व दिया जाने 
लगा। इस व्यवहार के फलस्वरूप जिंस सास्कृतिक ससार के द्वार खुले उसका केद्र 
औपनिवेशिक शक्ति के महानगर में था, और उधर इस महाएगर ने डपनिवेशीकृत लोगों 
में, यदि ओ भेनोनी के शब्दों मे कहे तो, परावलयन की मानसिकता," और एडवर्ड 
शिल्स के शब्दों में कहे तो प्रातीयता को भावना” की सृष्टि को। साहित्य, रगमंच, 
चित्रकला, संगीत, वस्त्राभरण, आहए, वार्तालाप, शिष्टाचार आदि सभो क्षेत्रों में सास्कृतिक 
आदर्श का स्रोत उपनिवेशवादियों का ससार बन गया। इस प्रकार, नई शिक्षा ने भारत 
'को औषपनिवेशिक महानयर का एक सास्कृतिक प्रात और नवशिक्षित भारतीयों को 
विदेशियों के सास्कृतिक सहयोगी बना देने को कोशिश की। 

औपनिबेशिक काल में छपाई के विकास ने नई शिक्षा की सास्कृतिक अतर्वस्तु 
के प्रचार में महत्वपूर्ण भूमिका निभाई। नई शिक्षा की सभावनाओं को छपे हुए शब्दो 
द्वारा, 'सचार के नए ताने-बाने स्थापित करके, लोगो के लिए नए विकल्पों के द्वार 
खोलकर, और साथ ही जनता पर नियत्रण स्थापित करने के नए साधन सुलभ कणकर 
भी' साकार किया गया।' साहित्यिक कृतियों को उपलब्धदा को आसान बनाकर छपाई 
ने नई सास्कृतिक रुचि तथा सवेदनशीलता को जन्म देने में ओर इस प्रकार एक नए 
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सॉस्कृतिक व्यक्तित्व की सृष्टि में भी योगदान किया। ओर नई शिक्षा का सास्कृतिक 
प्रभाव अंग्रेजी पढे-लिखे लोगों तक ही सीमित नहीं था। उसका कुछ प्रभाव छलककर 
देशी भाषाएं पढ़ने-लिखने वालों तक भी पहुचा, क्योंकि उसका सांस्कृतिक सार आम 
तौर पर भारतीय भाषाओं मे भी प्रविष्ट हो गया और उनके माध्यम से आबादी के एक 
बड़े भाग में भी ।उन्तीसवी सदी के दौरान इन भाषाओ में छपाई को सुविधाओं के विकास 
से इस प्रक्रिया में और भी सहायत्ता मिली, क्योकि इस तरह से नई सास्कृतिक रुचि 
आम जनता के पठन-संसार तक पहुंच सकी । बगाल, बबई और मद्रास प्रेसिडेंसियों 
के पुछ्ठकों के रजिस्ट्राएें की पुस्तक -सूचिया, जिनपें हर साल के प्रकाशनों। की सूची 
बनाई जाती थी, देशी भाषाओं के साहित्य के नए सरोकार को प्रतिविधित करती हैं। 
बीसवीं सदी का आरभ होते-होते दो प्रवृत्तियां स्पप्ट देखी जा सकती थीं। पहली थी 
देशी भाषाओं में परचो, प्रचार-पुस्तिकाओं तथा अन्य लोकप्रिय विधाओं के प्रकाशन 
में जबरदस्त बढ़ोत्तरी, और दूसरी थी उपनिवेशवादी सास्कृतिक विमर्श की उनके द्वारा 
ग्रहणशीलता। 

सरकार, ईसाई मिशनरियों, स्वयसेवी सस्थाओं तथा व्यक्तिगत रूप से अलग- 
अलग लोगों के बीच भारतीय भाषाओं में प्रकाशित पाद्य पुस्तकों में औपनिवेशिक 
संस्कृति का समावेश स्पष्ट देखा जा सकता था। ये पाठ्य पुस्तक अपने विन्यास और 
अतर्वस्तु दोनों दृष्टियों से चाहे जिस साचे में ढाले जाने वाले वालमन को ऐसे सास्कृतिक 
संसार को राह ले जाती थीं जो उनके जोवनानुभव के लिए पराया था। मालूम होता 
है, फासीवाद की तरह उपनिवेशवाद भी ' कच्ची उम्र के बच्चों को अपने सांचे में ढालने 
में विश्वास करता था। यह काम हमेशा देशी संस्कृति को खारिज या निदित करके ही 
नहीं किया जाता था, बल्कि सांस्कृतिक आदर्श को पाश्चात्य समाज की उपलब्धियों 
के रग में पेश करके किया जाता था। इसलिए औपनिवेशिक शासन द्वारा सपोषित 
सांस्कृतिक उत्पादनों में पश्चिम की छवि की प्रधानता होती थी। उदाहरण के लिए, 
बच्चों की पाठ्य पुस्तकों तथा अन्य पाठ्य सामग्री में पाठ तथा चित्रण दोनों में ' पश्चिम" 
की ओर रुझान होता था। इसका एक अच्छा दृष्टात पश्चिमोत्तर प्रात के स्कूलों के लिए 
निर्धारित कुछ हिंदी पुस्तके हैं। उनमें से एक में एक लोकप्रिय भारतीय कथा को एक 
ऐसे लडके के चित्र से उदाहत किया गया है जिसने कोट पैंट और हैट पहन रखा है। 
ऐसा चित्रण कोई धूल से अनजान में नहीं किया गया था, बल्कि यह उस वृहत्तर 
औपनिवेशिक योजना की अभिव्यक्ति था जिसके ठहत भारत को तभी अर्थवान बताने 
की कोशिश की गई जब वह पश्चिम से जुडा हुआ हो। 

एक सांस्कृतिक कारक के रूप में लिखित शब्द का महत्व और प्रभाव उन्‍नीसबी 
सदी के दौरान बढता ही चला गया। जिस संदर्भ में यह परिघटना हुई वह था छपाई 
प्रौद्योगिको को सुलभता और उसके फलस्वरूप ' देशी भाषाओं ' के साहित्य का खरीद- 
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बिक्री के माल के रूप में सामने आना। इस परिधटना का महत्व वाजार में 'पुस्तक' 
की उपलब्धता और इस प्रकार उसकी सहज सुलभता तक ही सोमित नहीं था, बल्कि 
पाठक और पुस्तक के बीच स्थापित किए गए नए सबध में भी उसके महत्व को देखा 
गया। छपी हुई सामग्री अब पाठकों के नए ससार में भी प्रविष्ट हो गई, जिससे “उनकी 
भावनाओं को नई दिशा में लामवद किया गया, उनकी स्मृत्तियों को एक नई छवि दी 
गईं और उनकी आदतों को एक निश्चित साचे मे ढाला गया।”* विश्वार्मों और व्यवहारों 
को नया रूप देकर औपनिवेशिक सास्कृतिक विजय का मार्ग प्रशस्त करने का काम 
छपाई ने क्रिया। इसका एक तात्कालिक और महत्वपूर्ण परिणाम यह हुआ कि जहा 
पहले लोग समूहों में पढते थे, अब वे घर बैठे व्यवितगत रूप से पढ़ने लगे। अब चूकि 
'कोई भी पुस्तक अपने पास रख सकता था, सामूहिक बवाचन और सार्वजनिक काच्य- 
गायन की आवश्यकता कम हो गई। बाचन अधिकाधिक परिमाण में एक खानगी काम 
होता गया, जिससे पादूय पुस्तकों को अवकाशपूर्वक बार-बार पढ़ सकता था और 
साहित्यिक उत्पादों की अनर्वस्तु को आत्मसाव कर सकता था।छपे साहित्य की सुलभता 
ने स्वय अवकाश के प्रति लोगों के रवैए के परिवर्तन में योगदान किया। पहले अवकाश 
का मतलब मुस्य रूप से सामूहिक कार्यकलाप होता था, जैसे परिवार के लोगों या मित्रों 
के साथ गपशप करना, या अपने गाव-घर में खेलकूद या अन्य प्रकार के मनोरंजन 
में भाग लेता। शिक्षित मध्य वर्ग को पढना अवकाश का समय बिताने का एक बिलकुल 
नया तरीका लगा। इसलिए अवकाशकालीन कार्यकलाप पूरे तौर पर घ्यक्तिगत हो गए। 
यह ऐसा साधन था जिसके जरिए पश्चिम का साह्कृतिक ससार उनकी पकड़ में आ 
गया और उधर इससे उनके द्वारा उसे आत्मसात किए जाने का मार्ग प्रशस्त हुआ। 
उपन्यास जैसी नई साहित्यिक विधाएं इसी प्रक्रिया की उपज थीं। उनका उदय 
शिक्षित मध्य वर्ग के औपनिवेशिक सास्कृतिक ससार की ओर आकृष्ट होते के साथ- 
साथ हुआ। हालांकि भारतीय साहित्य के लिए गद्य कोई अपरपित्न विधा नहीं था फ़िर 
भी “साहित्यिक तथा गैर-साहित्यिक दोनों प्रकार के सप्रेपण के प्रभावकात उपकरण 
के रूप में उसको संभावताए उत्तीसवों सदी के दौरान हो साकार हुईं।"* एक लोकप्रिय 
साहित्यिक विधा के रूप में उपन्यास का उदय इस प्रक्रिया का अग था। प्योरेचद कृत 
प्रथम बगता उपन्याञ्ष अलालेर परेर दुलाल 858 में प्रकाशित हुआ, जिसके बाद 865 
और 866 में क्रमश: बक्मिचद्र कृत दुर्गेशनदिनी और कप्ालकुंडला प्रकाशित हुए। 
'मशणठी में बाबा परदूमनजी का उपन्यास वम॒त् पर्यदूटन 857 में प्रकाशित हुआ, और 
गुजराती में नदशकर तिलिया शकर मेहता की कृति करण घेलो 866 मे | दक्षिण भारतीय 
भाषाओं में उपन्यास काफो बांद में लिखे जाने लगे। मलयालम का पहला उपन्यास 
अपु नेदुंगादि कृद कुंदलदा 887 में प्रदाशित हुआ, तमिल में सैम्युअल वेदनायकम्‌ 
पिल्लै का उपन्यास पियतए मकलियार चपित्रिम 7879 में प्रकाशित हुआ, और तेलुगु 
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में कुंदुकुरी वीरेशलिगम पंतुलु की रचना राजशेखर चरित्र 880 में छपी।४ 

एक लोकप्रिय विधा के रूप में उपन्यास का जन्म उन्‍्नीसवीं सदी के उत्तरार्ध में 
क्यों हुआ ? इस प्रश्न का उत्तर देने की कोशिश कई लोगों ने की है।इसके अनुकरणात्मक 
या उधार लिए गए स्वरूप को अकसर बिना सोचे-समझे स्वीकार कर लिया गया है।? 
स्वयं भारतीय भाषाओं के आधुनिक साहित्य को पाश्चात्य प्रभाव के दायरे में और 
भारतीयों की प्रतिक्रिया के रूप में देखा जाता है। साहित्य अकादमी के तत्वावधान में 
तैयार किए गए उनन्‍तीसवीं सदी के भारतीय साहित्य के इतिहास में यह बात देखी जा 
सकती है।* भारत के आरंभिक उपन्यासो पर अग्रेजी का प्रभाव बस्तुतः काफी स्पष्ट 
है, परतु एक साहित्यिक विधा के रूप में उपन्यास का जन्म सिर्फ विदेशी प्रेरणा से 
नहीं हुआ, वस्तुत, उसके जन्म का मूल बुर्जुआ मध्य वर्ग की बौद्धिक आवश्यकताओं 
और सौंदर्य-बोध में समाया हुआ था। मध्य वर्ग के लोगों के सामाजिक तथा सांस्कृतिक 
जीवन में बर्चस्ववादी औपनिवेशिक सस्कृति तथा उसके मुकाबले खड़ी पारपरिक 
संस्कृतियों के फलस्वरूप जो अंतर्विरोध, अस्पष्टता और अनिश्चितता उत्पन्त हो गई 
थी उसने स्वभावतः वह संदर्भ प्रस्तुत किया जिसमें उन्‍नीसवीं सदो में साहित्यिक 
संवेदनशीलता की अभिव्यक्ति हुईं। उनका सांस्कृतिक परिप्रेक्ष्य न तो पूर्ण रूप से 
'उपनिवेशवाद के वर्चस्व का वशवर्ती हुआ और न परंपरा के दायरे से बंधा रहा, बल्कि 
बह दोनों के बीच के संवाद में अवस्थित था। वे उपनिवेशवाद से भी आगे देखते थे 
और परंपरा से भी; दो में से किसी को भी उनका पूर्ण अमुमोदन प्राप्त नहीं हुआ। 
साहित्यिक विधा के रूप में उपन्यास की इन संवादात्मक संभावनाओं ने इस सास्कृतिक 
परिवेश के समाहार के लिए जगह बनाई। 


*इंदुलेखा' का विवेचन 


स्पर्धी संवेदनशीलत्ाएं : आगे हम 889 में प्रकाशिव एक प्रारंभिक मलयालम उपन्यास 
ईंदुलेखाका विवेचन उपनिवेशवाद द्वारा उत्पन्त परिस्थिति के संदर्भ में करेंगे और यह 
पता लगाने की कोशिश करेगे कि उसने किन तरीकों से केरल की सांस्कृतिक रुचि 
के निर्माण में योगदान किया। जब इंदुलेखा प्रकाशित हुई तब तक साहित्यिक कृतियों 
के क्षेत्र में भी छपाई प्रौद्योगिको की जड़ें भली भादि जम चुकी थीं, लेकिन इंदुलेखा 
केरल में उसकी असीम संभावनाओं की प्रथम अभिव्यक्ति थी। पारखी पाठकों और 
जानकार समालोचकों द्वारा बहुप्रशंसित इंदुलेखा की लोकप्रियता इतनी जबरदस्त थी 
कि पहला संस्करण तीन महीने के अदर बिक गया और उसकी नकल करते हुए लिखी 
गई कई कृतियों ने उसको सफलता को छूने की निरर्थक कोशिश की। 

जल लेखक को इससे सुखद आश्चर्य हुआ, क्योकि ' मलयालियों ने, जिन्होंने तब तक 
अग्रेजी उपन्यास के ढंग की कोई रचना नहीं पढी थी, इतने अप्रत्याशित रूप से उसे 
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और ईमानदार है, लेकिन पारंपरिक विचारधाश मे दृढ़ता से पैर जमाए हुए होने के कारण 
परिवार कौ युवा पीढी की आकांक्षाओं के प्रति डदाप्लोत और आसपाप्त हो रहे परिवर्तनों 
के सबंध मे असवेदनशील है। उपन्यास का आरभ पचू मेनन और उपन्यास के नायक 
माधवन के बीच परिवार के बच्चों की शिक्षा को लेकर होने वाले एक विवाद के उल्लेख 
से होता है। माधवन एक बच्चे को अग्रेजी शिक्षा के लिए मद्रास भेजना चाहता था, 
लेकिन करणवन उस पर राजी होने को तैयार नहीं था। विवाद मात्र परिवार के संसाधनों 
के बटबारे को लेकर नहीं था, वह यधास्थिति और परिवर्तन के बीच के सघर्प का प्रतीक 
था ।यह उपन्यास के मुख्य सरोकार का षटोद्घाटन है । वह मुख्य सरोकार है उन अलग- 
अलग तरीकों की छातबीत जिनके सहारे मलाबारी समाज उन्‍नीसवीं सदी की सोस्कृतिक 
परिस्थिति से दो-दो हाथ कर रहा था। 

चदू मेनन द्वारा अग्रेजी कथा-पुस्तकों के ढग पर कल्पित उपन्याप्त कौ कहानी 
काफी सरल है। उसकी धुरौ एक नायर ताशवाड़ में रिश्ते के भाई-बहत माषवन और 
इदुलैखा का प्रेम-प्रसग है। ऐसे भाई-बहन के बौच विवाह मातृवाशिक प्रणाली में 
चाएपरिक रीति से अनुमोदित है । इदुलेखा के कथित सोंदर्य पर मुग्ध एक नबूदियी ब्राह्मण 
भी उससे विवाह करना चाहता है । उसके इस हस्तक्षेप से प्रेमो-प्रेमिका मे गलतफहमी 
चैदा हो जाती है और दोनों में कुछ दिनों के लिए अलगाव हो जाता है। कथा का अत 
प्रत्याशित रूप से प्रेमी-युगल के सुखद विवाह से होता है। 

यदि इूदुलेखा में ठसकी कई परवर्ती नकलों की तरह केवल इस प्रेमकथा का वर्णन 
किया गया होता तो वह कोई ऐसी महत्वपूर्ण साहित्यिक घटना नहीं बन पाती जिसकी 
ओर बाद में लगाठार ध्यान दिया जाता रहा ।* इस उपन्यास के बहुत सारे सस्करण 
प्रकाशित हुए और वह साहित्यिक चर्चा के केद्र में रहा है। इसका कारण सिर्फ उसकी 
चर्णनात्मक उत्कृष्टता नहीं है बल्कि अपने समय के एक सामाजिक तथा सास्कृतिक 
विवरण के रूप में उसका महत्व भी है। प्रेमकथा सिर्फ अस्थि-पंजर का काम करता 
है, उसे रक्त और मास से पूरने का काम परस्पर स्पर्धाशील वे सास्कृतिक सवेदनशीलताएं, 
ऋरती हैं जो उस काल के मलाबारी औपनिवेशिक समाज में सहज रूप से विद्यमान 
थीं। इछ्त प्रकार, इंदुलेखा अग्रेजी उपन्यासों कौ तर्ज घर लिखी कथा-पुघ्तक से बहुत 
आगे की चीज भी, और बह नागरिक समाज में सांस्कृतिक वर्चस्व के लिए चल रहे 
संघर्ष को प्रतिविंवित करती थी। 

चदू मेनन ने माधवन, ईंदुरेखा और सूरो नवूदिरीपाद इन ठीन चरित्रों कौ अवधारणा 
उन तीन सास्कृतिक प्रवृत्तियों को प्रतिबिवित करने के लिए कौ जो उन्तीसवीं सदी में 
मलाबारी समाज में परस्पर सघर्परत थीं। माधवन ने अग्रेजी शिक्षा प्राप्त की है। वह 
सामाजिक दृष्टि से प्रगतिशील, राजनीठिक दृष्टि से जागरूक, और गूरौपीय रीति- 
रिवाजो, तौर-तरीकों और ज्ञान में दक्ष है। वह लान टेनिस, क्रिकेट और अन्य मैदानी 
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खेलों में माहिर है। साथ ही वह आग्ल-प्रेमी या भारतीय परंपरा का द्रोही भी नहीं है; 
बल्कि उल्टे उसके पैर भारतीय परंपरा में दृढ़ता से जमे हुए हैं। उसे सस्कृत साहित्य 
का 'गहर आलोचनात्मक ज्ञान' है, वह पारंपरिक कलारूपों की बारीकियों को समझ 
सकता है, और बड़ी आसानो से स्मृति से मलयालम कविता का पाठ कर सकता है। 
उसके चरित्र के विकास में उस बौद्धिक प्रक्रिया की अभिव्यक्ति हुई है जो औपनिवेशिक 
वर्चस्व को स्थापना के उस प्रयास को प्रतिबिंबित करती है जिसमे भारतीय समाज में 
न केवल अपने प्रति सहमति को जन्म दिया था बल्कि प्रतिरोध को भी उभारा था। इस 
परिवेश में अवस्थित माधवन कोई गतिशून्य चरित्र नहीं है, जो मैकाले छाप के सांस्कृतीकृत 
भारतीय का प्रतीक हो। उसकी बनावट का वह हिस्सा वस्तुतः काफी स्पष्ट है, लेकिन 
वह उससे आगे भी जाता है और उसने उदीयमान राष्ट्रीय चेतना को भी धारण कर रखा 
हैं (पृ. २-१)॥ 

देशो तथा औपनिवेशिक सस्कृतियों के संयोग का आधान इंदुलेखा के चरित्र में 
और भी अधिक स्पष्ट तथा विस्तृत रूप में किया गया है। उसका लालन-पालन उसके 
चाचा दीवान पेशकार ने किया है, जो ' अंग्रेजी, सस्कृत, सगीत तथा अन्य गुर्णो में दक्ष 
था। उसके अभिभावक में इंदुलेखा उच्च कोटि की सास्कृतिक उपलब्धियों से संपन्न 
हो गई। उसे अंग्रेजो भाषा का सम्यक ज्ञान था। 


“उसके सस्कृत साहित्य के अध्ययन में नाटककार को कृतियों का समावेश था। 
संगीत में उसने न केवल समस्वरता का सिद्धांत सीख लिया था बल्कि पियानो, 
वायलिन और बांसुरी बजाने में भी कुशल हो गई थी। साथ ही उसके चाचा ने 
अपनी सुंदर भतीजी को सिलाई-पिरोई, चित्रकारी और अन्य कलाओं का प्रशिक्षण 
देने में भी कोताहो नहों को थी जिनका प्रशिक्षण गोरी लड़कियों को दिया जाता 
था। वस्तुत: उसका सपना यह था कि इंदुलेखा अंग्रेज महिलाओं वाली सभी 
योग्यताओं कया संस्कृति से संपन्‍त हो, और वास्तव में यह कहा जा सकता है कि 
एक सोलह वर्षीया बाला में जितने गुणों का समावेश किया जा सकता था उतने 
गु्णो का समावेश करने के उसके प्रयत्नों की सफलता का कारण इंदुलेखा का 
डद॒ए मन और साफ समझ थी (पृ. 0, जोर हमाश)॥ 


चदू मेबन को यह एहसास था कि इंदुलेखा की यह तसवोर इतनी आदर्शगत है कि 
उननीसवों सदी के मलाबार में यह यथार्थ हो हो नहीं सकती उन्हें लगता था कि 'कुछ 
पाठक यह आपत्ति कर सकते हैं कि मलाबार में इंदुलेखा जैसो बौद्धिक उपलब्धियों 
वाली युवती का मिलना असंभव है।' लेकिन उनका मानना था कि प्रतिष्ठित मायर 
गायबडड़ों में ऐसो सैकड़ों युवतियां हैं जो सुंदरता, व्यक्तिगत आकर्षण, शिष्ट आचरण, 
सादी रुचि, वार्वालाप को कुशलता, प्रत्युत्पनमतित्व तथा विनोद-वृत्ति को दृष्टि से 
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इदुलेखा को ऊचाई तक ऊपर उठ सकती हैं' (घृ. ५5) । जो एकमात्र खूबी इंदुलेखा 
की उनसे अलंग करती है वह है उसका अग्रेजी का ज्ञान। इसका स्पष्टीकरण उन्होंने 
निम्नलिखित शब्दों में दिया है : 


इस पुस्तक को लिखने में मेरा एक उद्देश्य यह दिखलाना है कि अपने स्वाभाविक 
आकर्षण और दौद्धिक सम्कृति के अतिरिक्‍्व अग्रेजो के ज्ञान से सपन्‍न मलयाली 
युदतों अपने अति महत्वपूर्ण हिर्दों के सबंध में--जैसे कि अपना जीवनसाथो चुनने 
के मामले में--किस प्रकार का व्यवहार करेंगी। मुझे यह आवश्यक 
लगा कि मेरी इदुलेखा को विश्व की सबसे समृद्ध भाषा में पारणत होता चाहिए 
(पृ #५)। 


अपने अग्रेजी ज्ञान के बावजूद इदुलेखा माधवन को तरह यह नहीं मानती कि नायर 
बिबाह प्रणाली में कोई खूबी नहीं है। नायग्े के बीच प्रचलित पुरुष-नारी संबंध पर 
इंदुलेखा-माधवन सवाद में उस्त बहस का पूरा समाबैश है जो उन दिनों विवाह सुधार 
को लेकर समाज में चल रही थी। माघवन मानता है कि मलाबार में स्त्रियों को जो 
आजादी और अवसर प्राप्त हैं उनके कारण पुरुषों को अकथनौय कप्ट सहन करना 
चड़ता है। वैवाहिक मामलों में स्त्रियों को प्राप्त स्वतत्रता पर अपनी असहमति जताते 
हुए माधवन कहता है , 


मलाबार में स्त्रिया अन्य देशों की स्त्रियों को तरह कडी बफादारी नहीं निभाती 
हैं। मलाबार में कोई स्त्री पति के रूप में किसी का वरण करके उसे जब चाहे 
छोड़ सकती है, और बहुत से अन्य मामलों में भी उसे ऐसा हो मनमाना व्यवहार 
करते की पूर्ण स्वतंत्रता है (पू 40) 


नायर विवाह के अस्थायित्व के सबध मे माधवन का कथन स्पष्ट ही स्त्रियों के खिलाफ 
अभिमुख है। वह इस्च बात को नजरअदाज कर देता है कि इसे अस्थायित्व का कारण 
स्त्रियों के स्वातत््य-प्रेम से अधिक पुरुषों का स्वैश्चार है। बस्तुत., माधवन की दलील 
में इस पितृसत्तात्मक तकाजे को प्रतिध्वनि सुनाई देनी है कि पुरुष-नारी सबधों में जो 
कुछ “प्राकृतिक” और आदर्श है उसकी स्थापना होनी चाहिए। इदुलेखा नायर स्त्रियों 
के हक में जो सफाई देती है उसमें पितृसत्तात्मक अधिकारों तथा स्त्री-स्वातत््य के बीच 
सामजस्य स्थापित करने का प्रयल दिखाई देता है : 


तुमने क्या कहा कि मलयाली स्ट्िया पतिब्रता नहों होतीं ? स्त्रिया विवाह-बंधन 
की परवाह नहीं करतों, ऐसा कहने का मतलब यह कहना है कि वे अनैतिक होती 
हैं। तो क्‍या तुम्हारे कहने का मतलब है कि त्ाडों के देश को सभी या अधिकाश 
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सस्त्रिया अनैतिक हैं ? अगर तुम्हारा मतलब यह था त्तो कम से कम मैं तो इससे 
सहमत नहीं हूं। अगर तुम्हारा आशय यह था कि चूंकि हम नायर लोग ब्राह्मणों 
की तरह अपनी स्त्रियों के लिए दूसरों के साथ सारे संपर्क निपिद्ध करके और 
ज्ञान के सारे दरवाजे बंद कर्के उन्हें पशुवत जीवन जीने के लिए विवश नहीं 
करते इसलिए हम अनैतिकता को बढ़ावा देते हैं तो इससे ज्यादा गलत राय कोई 
हो हो नहीं सकती | जरा यूगेप और अमरौका की ओर तो देखो, जहां शिक्षा, ज्ञान 
'की स्वतत्रता की सुविधाओं को दृष्टि से स्त्रियां पुरुषों की बराबर की हिस्सेदार 
हैं। क्या ये सभी स्त्रियां अनैतिक हैं ? अगर उन देशों में स्त्री अपने व्यक्तिगत सौंदर्य 
के साथ ही अपने व्यक्तित्व में शिक्षाजनित परिष्कार भी जोड़ लेती हैं तो और 
समाज तथा पुरुषों के साथ बातचीत का आनंद उठाती हैं ते क्या सीधे यह मान 
लिया जाए कि जिन पुरुषों को वे अपनी मित्रमडली में शामिल करती हैं वे उनके 
लिए मित्रों के अलावा भी कुछ हैं ? (पृ 4) 


लेकिन इंदुलेखा की यह जोरदार सफाई नायर स्त्रियों की उस लैंगिक समंता को 
प्रतिबिंबित करती है जिसका उपभोग वे सदियों से करती आ रही थीं और जिसे सरकार 
द्वारा तजवीज किए जा रहे और शिक्षित मध्य वर्ग द्वास सम्धित सुधार उलट-पलट दे 
सकते थे। सास्कृतिक परपरा के रूप में विकासत होने वाले इस आचरण को बदलने 
की जरूरत थी या महों, इस संवंध में बहुत से लोगों के मन में संदेह था। मलाबार 
विवाह आयोग द्वारा लिए गए साक्ष्यों और उसमें चलने वाली चर्चाओं तथा उसकी 
सिफारिशों के सबंध में लोगों को प्रतिक्रिया में राय कौ यह विविधता स्पष्ट रूप से 
व्यक्त हुई। स्वयं चंदू मेनन विवाह आयोग के एक सदस्य थे। उन्होने अपनी असहमति- 
सूचक टिप्पणी में कहा कि नायर समाज में प्रचलित विवाह को कानून और धर्म दोनों 
की स्वीकृति प्राप्त है और इस मामले में किसी प्रकार के वैधानिक हस्तक्षेप की 
आवश्यकता नहीं है 7” माधवन-इदुलेखा संवाद कई प्रकार से शिक्षित मध्य वर्ग के 
बीच विवाह सुधार प्रस्ताव से छिड़ी बहस का पुरोगामी था। इंदुलेखा की दलीलों को 
शायद स्त्रियों की वह अकंथित राय माना जा सकता है जो स्त्रियों की वासना और 
जा पर नियंत्रण स्थापित करने की पिठ्सत्तात्मक आकांक्षा से कतई मेल नहीं 
खाती थी। 

“चचल-चित्त और स्वैराचारी' सूरी नंबूदिरीपाद के चरित्र के कथानक मे कई 
प्रयोजन और अर्थ हैं। इस अन्यथा गभीर उपन्यास में उसके मौज-मस्ती के दौरों का 
प्रयोजन बीच-बीच में हास्य-चिनोद का समावेश करना भर नहीं है, वल्कि वह उस 
सास्कृतिक रंग-ढंग को अभिव्यक्ति है जिसका मलाबार के मध्य वर्ग को सामता करना 
पे रहा था। क्या रूप, क्या ज्ञान और क्या चरित्र, प्राय: सभी पहलुओं को दृष्टि से 
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बह माधवन का स्पष्ट नहीं तो कम से कम अस्पष्ट विलोम है। माधवन 'रूपवान' है, 
लेकिन नवूदिरोपाद ' न तो रूपवान है और न सुरुचिपूर्ण "जब वह हसता था तो उसका 
मुह कान से कान तक फैल जाता था, उसको नाक विरूप तो नहीं थी लेकिन उसके 
चेहरे को देखते हुए बहुत छोटी थी, और वह चलने के बदले कौए की तरह फुदकता 
था? स्त्रियों के प्रति माधवन का व्यवहार शिष्टतापूर्ण और सम्मान से भय हुआ है, 
लेकिन नवूदिरीप्द उद्ड और अहकाय है। बह स्त्रियों कौ उप्र और चैवाहिक स्थिति 
की परधाह किए बिना उन्हे केवल वासना के उपकरण के रूप में देखता है। वह जिस 
स्त्री को भी देखता है--चाहे वह इदुलेखा हो या उसकी प्रौढ मां अथवा कुरूप सेविका-- 
उसी घर मुग्ध हो जाता है । पारपरिक नवूदिरी रवैए को प्रतिबिंबित करते हुए वह मानता 
है कि उसे नायर परिवार की जो भी स्त्री पमद आ जाए उससे विवाह करने का उसे 
अधिकार है (95-96) ॥ 

जवृदिरी लोग सामान्यत: पारपरिक ज्ञान के धनी होते हैं, लेकिन इस मामले में 
भी सूरी नबूदिरी माधवन था इदुलेखां के सामने कहीं नहीं टिकता | कथाकली के लिए 
अपने 'पागलपन” और संस्कृत साहित्य के पाडित्य के अपने दावों के चावजूद उसे काव्य 
को चद पक्तिया भी याद नहों हैं। वह जबानी कविता सुनाने की कोशिश करता है तो 
उपहास का पात्र बनकर रह जाता है। जिन कविताओं को याद करने के लिए चह माथा- 
पब्ची करता है उन्हे इदुलेखा बहुत सहजता स्ले सुना देती है। सूरी नबूदिरीपाद के चरित्र 
का एक अन्य पहलू नई सास्कृतिक परिस्थिद्षि के प्रति उसका तिरस्कार भाव है, जो 
किसी प्रकार के ब्रिद्चार या ममझ से अधिक उसके अज्ञान की उपज है। फलत बह 
वासना का पुजारी बनकर रह जाता है। वह मानता है कि अग्रेज 'रूमातियत को नष्ट 
कर रहे हैं और सारी काम-क्रिया में बाधा डाल रहे हैं '। पारपरिक विचारधाग के प्रति 
अपनी निष्ठा के कारण नवृदिरीपाद का स्वागत करने वाले पचू मेनन को भी बह “निरा 
मूर्ख, ज्ञान और बुद्धि से पूर्णत: विहीन” लगता है (पृ 9)॥ 

प्रस्तावित वैधानिक हस्तक्षेप के सबध में चदू मेनन की आपत्ति के बावजूद इदुलेखा 
नायर-नबूदिरी वैवाहिक सबधों में निहित अन्याय को रेखांकित करती है। नई पोढ़ी 
को नंबूटिरियों का लैंगिक शोषण नागवए गुजण्ता था और उसकी स्वीकृति देने वाले 
विचाणधारात्मक प्रभुत्व पर वह प्रश्नचिह्न लगा रही थी। इदुलेखा का सूरी नबूदिरोपाद 
'को ठुकराना इस सांस्कृतिक चेतना को प्रयल अभिव्यक्ति है। हालाकि विचारधागए 
इतनी जल्दी नहीं मिटतीं। इसोलिए नवूदिरोपाद अपनी भौंडो और भद्दी चाल-ढाल के 
बावजूद इदुलेखा की रिश्ते को एक बहन से विवाह करने में कामयाब हो जाता है; 


* श्ैत्र' से 'राष्ट्र' कौ ओर 
सामती और आधुतिक व्यवस्था के दीच के अतर को दिखलाने के अलावा नंबूदिरोपाद 
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प्रकरण का इस कथानक में एक और भी हेतु है। उसका उपयोग कथा को * क्षेत्र' से 
परे 'राष्ट्र' के बड़े अखाड़े में ले जाने के लिए किया जाता है। माधवन को गलतफहमी 
हो जाती है कि सूरी मंबूदिरोपाद इंदुलेखा से विवाह करके उसे अपने साथ ले गया 
है।इसलिए वह मन को शांति देने के लिए मात्रा पर निकल पड़ता है और इसी सिलसिले 
में कलकत्ता पहुंच जता है, जो उस काल में राष्ट्रवादी गतिविधियों का केंद्र था।कलकत्ता 
में वह उन लोगों से मित्रता स्थापित करता है जो भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस में सक्रिय 
हैं।बह उनकी सभाओं में भाग लेता है ।यह प्रवास और अनुभव उसे धर्म, औपनिवेशिक 
राज्य और कांग्रेस आदोलन पर अधिक बिस्तृत चर्चा के लिए संदर्भ प्रदान करता है। 
उपन्यास का लगभग पष्ठाश इसी प्रकार को चर्चा से भरा हुआ है। 

इस चर्चा में माधवन के अलावा उसका पिता गोबिंद पणिक्कर तथा उसके रिश्ते 
का भाई गोविदनकुट्टी मेनन शरोक होते हैं। वे दीन अलग-अलग प्रकार के चिंतन 
कौ लड़ियों का प्रतिनिधित्व करते हैं। मोविंदनकुट्टी मेनन अनीरश्वादी और उदारवादी 
सुधारक है। गोविंद पणिक्कर आस्तिक है, जो धर्मगुरुओं में विश्वास और श्रद्धा को 
महत्व देता है। माधवन आलोचनात्मक बुद्धिवादी और कांग्रेस का समर्थक है। उनकी 
चर्चा में मुख्य रूप से दो मसले शामिल हैं। एक तो है मनुष्य के जीवन में धर्म का 
स्थान और दूसरा है औपनिवेशिक शासन के संदर्भ में कांग्रेस आंदोलन का स्वरूप। 

धर्म संबंधी चर्चा में वह वौड्धिक उधल-पुथल प्रतिबिबित हुई है जिसने उन्नीसवीं 
सदो के धार्मिक तथा सांस्कृतिक पुनरुऔीवन के दौरान भारदीय समाज को उपंदोलित 
कर रखा था। चर्चा के दौरान ' पुर्जागरण! चिंतन की तीनो लड़ियों का विवेचन किया 
जाता है ; धार्मिक परंपरा का बचाव किया जाता है, धर्माचरणों को तर्कयुक्त आलोचना 
कौ द है और धार्मिक आस्था के प्रति एक अनीश्वरवादी दृष्टिकोण प्रस्तुत किया 
जाता है। 

संवाद का आरंभ नौजवाओों के परंपण-विरोधी रुख को आलोचना से होता है। 
गोविंद पणिक्कर इस रुख का ' एकमाज कारण अंग्रेजी शिक्षा के परिणामस्वरूप अपनाए 
गए विचारों और चिंतन-पद्धति को' मानता है। इस शिक्षा का प्रभाव ऐसा है कि 
आध्यात्मिक गुएओं तथा परिवार के बुजुर्गों कै प्रति सारा आदर, आध्था और प्रेषु, देवरा 
में विश्वास तथा पुण्याचरण समाप्त हो गया है । उसके अनुसार, शिक्षित युवकों के मन 
में हिंदुओं के पुएने सदादएण के एलिए कोई आदर नहीं; रह गया है और के सोते हैं 
कि हिंदू धर्म सर्वथा दिस्स्करणीय है। उसे इस वात में कोई संदेह महीं है कि यदि यह 
ज्ञान और संस्कृति ' जो कुछ दिव्य और पवित्र है उसका विरेधी है ' तो उसे ग्रहण करना 
“सरासर अथोम्य' है (पृ. 299-300)॥ 

इस प्रारभिक कथन के साध देवता, धर्म और विचारधारा के संबंध में जोरदार चर्चा 
उिड़ जाती है, जिससे तीन स्पष्ट स्थितियों सामने आती हैं।' अखिल विश्व के उद्भव, 


$ ७ दपतियेशिक आगद में सास्दूदिक आप विदाएघासत्मक संपर्प 


चरिक्षण, विफाम और हृस का करपप्रयूतिक रक्विया हैं, एसा मानते हुए रोविदनकुट्टी 
यह स्वीजार बरते से इनजार करदा है फि ऐसी कोई सर्वोच्च स्ा है जिसे ईश्वर कह 
डा मज़्ठा है। उटा दक धर्म की बात है, यह समझता है कि यह “प्रत्येक व्यक्ति के 
अत की तरंग है", और ज्यो-ज्यों सनुप्य के क्लव को अभिवृद्ि होगी त्त्यों-त्यों धर्म में 
आम्था वा घटते छाता अपस्दंभायी है। दूसगरे और माधवत या “दृढ़ विश्वास है कि 
ईुशवर है, लेजित वह देवालयों और ईश्वर के बीच कोई सबध नहीं मावठा (पृ. 30- 
02)॥ 


“आपने मंद के उत्दृष्ट ठदाहरच 








* बस्दत करने वाले इन युवरों के विचार साविद 
चणिक्कर को अव्यवग्यित कर देते हैं, कोकिवह मातठा है कि ठसऊ पूर्वजों के विश्वास 
से किसी भी प्रकार का भटराव अधांछनोय है। उसे यह एटसास है कि नए विचारों 
वाले इन दुवकों को ईंएयर कर धर्म का कादल करते का प्रवन्‍न कठिन है, सो वह 
अपने बचाव को मंदिरों को आवरयफ्दा दक हो सोमित रखदा है। उसकी दलोल है 
कि मंदिर 'सर्वेशक्तिझात को देय प्रशमा और श्रद्धा' का स्मरण कराने का कान करते 
हैं, क्योकि इस बात की संभावठा बर्ती रहती है कि छोग “कण-कण में ' उसकी व्यप्रीत 
की उपरेश्ा कर दें सकते हैं। सावन अपने फिदा की दर्लाल का अर्य यह लगादा हैं 
कि 'मदिसें और ईरर के बंच कोई द्वात्यिक संबंध! नहीं है और “मंदिर पुष्यात्मा 
व्यब्तियों द्वात उन लोगों के लाभ के लिए स्थापित प्रदीकात्मऊ संस्थाएं हैं जिनमें 
स्वाभाविक पुष्य-वृत्ति” नहीं है। वह न केवल मंदिरों और ईरवर के बीच संबंध पर 
सच्े श्रद्धानुओं के लिए झदियों की प्रासगिर्दा पर भी शंका टटाठा है। यह 
माउते हुएकिईयर अखिल विश्व में व्याल है और मूड, पलत वया संहार की शक्तियां 
ठसी में निद्ित हैं, माघठन महसूस करता है ऊि “बढ़ दो हास्यास्यद है छि कोई मंदिर 
में जाज़र मत को यह धुलावा दे कि उससे प्रदिष्ठित मूर्ति मेरा ईए्वर है और मुझे ठसकी 
पूड़ा करती चाहिए और ठसके सामते दंडवत होना चाहिए! (पृ. 303-04)। 
मूर्वियूज्ञ-विद्येध एक प्रमुख विद्ार था किससे केंद्र बताकर उन्करसवीं सदी का 
सुधार ऑदेलन खड़ा किया गया। चूँकि दस संबंध में चदू सेतत अपनी ओर से घुछ 
नहीं कहते इसलिए इस विष पर उनके विदर स्पष्ट पहों हैं । लेकित माधवत के प्रबल 
मूर्विपूज्ा-विद्येध्री दर्क के सामने गोविंद परद्रिस्वर दास मूर्तिपूड़ा का समर्थन कमजौर 
गा है। अंधविर्वानों को स्थावी बताते को धार्मिक नेदाओं को भूमिका से स्वंधित 
चर्दा से मूर्विपूजा-विदेध का और भी समर्थन होठा है। सदिद पद्रिफ्कर उबर एक 
मंन्धा्म का अपक यह अनुपय बदाठा है कि वह दस दिनों तक सिर्फ सात झड़वेर 
आर नीम के साव पचे खाजर डिंदा रहा दो माषवत ठसे पर्खंडी का पाखंड कहकर 
खारिज कर देदा है, क्योकि उसकी साय में, यह करिस्‍्मा ठसते ऐसी परिस्थिति में नहीं 
फ्ा ऊि उसकी सत्ददा को ऊंच की जा सक्‍्दी कर इसलिए बह स्वीफार्य नहों था 
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(पृ 305-07)] 

गोकि धर्म तथा धार्मिक आचारों की आलोचना परंपरा के संदर्भ में ही की जाती 
है तथापि उसमें परंपण को विलकुल अस्वीकार नहीं किया जाता। इसके बदले यह 
आलोचना पाठक को अनिवार्यत, परंपरा तथा आधुनिकता की सापेक्ष प्रासंगिकता कौ 
छानबीन की दिशा में ले जाती है। पाश्चात्य चितन से ओत-प्रोव और चार्ल्स ब्रैडला 
तथा डार्विन से प्रभावित गोविंदनकुट्री मेनन के मन में पारंपरिक ग्रंथों में निहित ज्ञान 
के प्रति तिरस्कार ही तिरस्कार है। वह उन्हे ' असंगतियों और असंभावनाओं का पुलिंदा' 
कहकर खारिज कर देता है। डार्विन और त्रैडला को कृतियों से दृष्टांत देकर बह यह 
सिद्ध करने को कोशिश करता है कि यूरोपीय चिंतन में जो वैज्ञानिक और तर्कसिद्ध 
विचार हैं वे भारतीय परंपरा मे, जिनका प्रतिनिधित्व पुराण तथा अन्य प्राचीन ग्रंथ करते 
हैं, सर्वधा अनुपस्थित हैं। माधवन परपरा के महत्व तथा शक्ति के प्रति संवेदनशील 
सर्वथा भिन्‍न दृष्टि का परिचय देवा है । वह कहता है, पारपरिक ज्ञान के प्रति गोविंदनकुट्टी 
के दिरस्‍्कार का कारण प्राचीन ग्रंथों की अंतर्वस्तु के संबंध में उसका अज्ञान और समझ 
की कमी है। वह बताता है कि इन ग्रंथों ने यूरोपीय चिंतन तथा विचारों को प्रगति में 
योगदान किया है। वह गोविदनकुट्टी मेनन को याद दिलाता है कि उसने ब्रैडला से 
जिस नास्तिकता को ग्रहण किया है वह साख्य दर्शन में भली भाँति उपस्थित थी (पृ 
322)। भारत मे भी नास्तिक थे, यह बात गोविंदनकुट्टी मेनन और गोविंद पणिक्कर 
दोनों के लिए आश्यर्चजनक है। इससे यह ध्वनित होता है कि किस प्रकार' आधुनिकतावादी 
और 'परंपशवादी ” दोनों अपने अतीत से समान रूप से अनभि्ञ हैं। पूरी चर्चा की 
अवधारणा इस प्रकार से की गई है कि वह माधवन द्वात समर्थित उस्त सास्कृतिक- 
पल दृष्टिकोण को रेखाकित करती है जो प्राचीन का त्याग किए बिना नए के पक्ष 

है। 

उननीसवीं सदी के बौद्धिक सरोकारों की तरह धर्म और परंपरा से संबधित बहस 
भी अंत में रागनीति की ओर मुड्‌ जाती है।इस चर्चा में राजनोतिक यथार्थ के दो परस्पर 
संबद्ध पहलुओं का समावेश है : औपनिवेशिक शासन का स्वरूप और कांग्रेस आंदोलन 
का चरित्र। चर्चा में शामिल तोनों व्यक्ति अंग्रेजी शासन को परोपकारी वृत्ति के संबंध 
में औपनिवेशिक दृष्टि के हामी हैं, लेकिन कांग्रेस आंदोलन से संभावित्त लाभों के चारे 
में उनके मूल्योकन एक-दूसरे से सर्वथा भिन्न हैं। वे मानते हैं कि अंग्रेज सरकार पूर्ववर्ती 
शासनों से बहुत श्रेष्ठ है। वह हमारे पुराने शास्तकों से, “जो अन्याय, अनियमितता और 
अत्याचार के दोषी थे', बिलकुल उलटो है (पृ 342), और अंत में वह भारत को प्रगति 
को राह ले जाएगी। माधवन इस सामान्य विश्वास को स्पष्ट शब्दों में व्यक्त करता है : 


सचाई यह है कि ब्रिटिश साम्राज्य की स्थापना इस देश के लिए अवर्णनीय लाभों 
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का च्लोत रही है। अन्य किसी भी देश में बौद्धिक क्षमता उतनी विकसित दिखाई 
नहीं देदी जितनी अग्रेजों में है, और थे जिस राजनयिक कुशलता का परिचय देते 
हैं वह उसका एक प्रमाण है। एक अन्य प्रमाण उनकी निष्पक्षता है, तीसरा उनकी 
परौपकारी वृत्ति है, चौथा बहादुरी, पाचवां उनकी ऊर्जा और छठा उनके टिके रहने 
कौ क्षमता है। इन छह गुर्णो की प्रमुयता के कारण ही अग्रेज दुनिया के इतने देशों 
को अपने प्रभुत्व और मरक्षण में लाग में सफल रहे हैं, और इतने प्राकृतिक गुणों 
से युक्त जनसमाज द्वार भास्त को अपने अधीन लाना हमारे लिए सबसे बड़ा 
सभावित बरदान है (पृ 346) | 


अग्रेजी हुकूमत का यह मूल्याकत वह आवश्यक सदर्भ प्रस्तुत करता है जिसमें उन 
संभावित उपायो के बारे में सोचा जाता है जिनसे भारतीय राग्यव्यवस्था विकसित हो 
सकती है। उनमें से एक है अग्रेज सरकार द्वारा क्रमक रूप से किए. गए परिवर्तन और 
सुधार का रास्ता। इस झदारवादी-सुधारवादी दृष्टि का प्रतिषादन गोजिंदनकु टूटी सेनद 
करता है। उसका कहना है कि इस रास्ते को सुगम बनाने के लिए भारत के लोग 
राजनीतिक प्रगति के लिए स्वय को सापाजिक टुप्टि से योग्य सावित कर सकते हैं, 
जिसका उपाय यह है कि वे अपने 'दोषपूर्ण और लज्ञाजनक गैति-रिवाजों तथा सस्याओं 
को' बदलकर अपने देश को इंगलैंड की बग़बरी की ऊचाई तक उठाएं। लोकप्रिय 
विधानसभाएं, स्वशासन और मताधिकार उसके बाद ही प्राप्त हो सकते हैं, पहले नहीं। 
इस आवश्यक सुधार के बिता कांग्रेस ' ब्रेकार' है, ' शब्दाडबर ', ' निरर्थक आदोलन और 
धन की बण्बादी' के अलावा और कुछ नहीं है इस्ललिए चह सर्वथा विश्स्कश्णीय है 
(पृ 337)। 

नरमपथी दृष्टि को स्वर देते हुए और काग्रेस की भूमिका पर जोर देते हुए, माधवन 
उसे एक उपकरण की जिम्पेदारी देता है। घह जिम्मेदारी यह है कि 'अग्रेजों में हमारे 
प्रति अधिक विश्वास, अधिक प्रेम तथा अधिक सम्मान की भावना भरकर, और इस 
प्रकार अग्रेजी सरकार को हमारे और अग्रेजीं के बीच कोई घेद न करने धर राजी करके 
अंग्रेजों से हमें मिल सकते वाले अवर्णनीय लाभों को वह 'परिपक्वत्त और पूर्णता' 
'की स्थिति तक लाए (पृ 3399-40) | इस लक्ष्य की प्राप्ति न तो हिंसा का सहाए लेने 
से और न तिष्क्रिय वतकर की जा सकती है, थल्कि उसके लिए हमे अपनी स्थिति 
'को अधिकाधिक ऊपर उठामे के लिए हर उचित प्रयास करना होगा | माधवन का माता 
है कि ऐसे प्रयास के परिणामस्वरूप भारत में भी इंगलैंड की तरह स्वतत्र सरकार की 
स्थापना होगी (पृ 343) । गोविंदनऊुदूटी मेनन माधवन के दृष्टिकोण से लगभग सहमत 
हो जाता है और इस प्रकार सामाजिक तथा राजनीतिक सुधार के बीच की समस्या का 
'निबटाश हो गया मात लिया जाठा है। 
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जैसा कि बहुत से साहित्यालोचकों ने कहा है, यह लंबी और असहज चर्चा 
'कथानक से असंबद्ध दिखाई देती है, लेकिन चस्तुत. यह उपन्यास्त के विषय का अभिन्‍न 
अंग है। इस कथित अनावश्यक भटकाव को समझ से परे मानते हुए कुछ ने इसकी 
आलोचना करते हुए कहा है कि यह 'कथानक के प्रवाह के मार्ग में बाधा उपस्थित 
करने वाला रोड़ा है।?* उनकी राय में यदि नास्तिकता और कांग्रेस पर चर्चा को निकाल 
दिया जाए--जैसा कि कुछ परवर्ती सस्करणों में सचमुच किया भी गया--तो भी कथा 
में कोई कमी नहीं आएगी। तब चंदू मेनन का एक 'कथा पुस्तक” लिखने का स्पष्ट 
इरादा भी पूण हो जाता | लेकिन वस्तुतः चंदू मेनन मात्र एक कहानी कहने से आगे भी 
कुछ कहने की कोशिश कर रहे थे।वे एक सशक्त सांस्कृतिक एवं राजनीतिक बयान 
दे रहे थे और कथानक में उन महत्वपूर्ण मसलों को पिरो रहे थे जिनका सामना उस 
काल का भारतीय समाज कर रहा था। 

इंदुलेखा औपनिदेशिक इतिहास के संदर्भ में प्रस्तुत मात्र एक कहानी नहीं है। यह 
उननीसवीं सदी के मलाबार की ऐतिहासिक प्रक्रिया को अंग्रेजी से बिचारपूर्वक उधार 
ली गई एक साहित्यिक विधा में पिरोकर प्रस्तुत करती है। इस कृति को लोकप्रियता 
या इसके महत्व का पूरा कारण इस विधा कौ नवीनता और प्रेमकथा के संभावित 
आकर्षण में नहीं मिल सकता। इसका महत्व और इसको सफलता बहुत हद तक इस 
बात में निहित है कि इसमें बुद्धिजीवी वर्ग के सास्कृतिक तथा राजनीतिक अनुभव को, 
उसके सहज अतर्विरोध, अस्पष्टता और अनिश्चितता के साथ प्रस्तुत किया गया है। 

औपमनिवेशिक सांस्कृतिक मूल्यों और राजनीतिक विचारों को आत्मसात करके 
बुद्धिजीवी वर्ग उपनिवेशवाद के लिए वैधीकरण को भूमिका निभा रहा था। अंग्रेजी 
शिक्षा की आधुनिकीकरण की संभावना पर तथा अंग्रेजी शासन के परोपकारी, उदार 
स्वरूप पर जोर देकर इंदुलेख में इस पहलू को प्रभावकारी ढंग से प्रस्तुत किया गया 
है। इसके चरित्र, संवाद तथा लेखक के अपने कथन इस प्रारंभिक चेतना को स्पष्ट 
रूप से स्वर देते हैं। माधवन और इंदुलेखा औपनिवेशिक आदर्श के सशक्त अभिषित्रण 
हैं।इसके साथ ही, अंग्रेजी शिक्षा के सांस्कृतिक परिणामो तथा अंग्रेजी शासन की उदारता 
के बीच एक प्रकार के वियोजन को भी मानकर चला गया है। उदाहरण के लिए, गोविंद 
'पणिक्कर सांस्कृतिक स्तर पर अंग्रेजी शिक्षा का आलोचक है लेकिन अंग्रेजी शासन 
का राजनीतिक समर्थंक। वह मानता है कि अग्रेजी शिक्षा ने परंपरा को अस्त-व्यस्त 
कर दिया और नास्तिकता को प्रोत्साहन दिया, लेकिन साथ ही भारत में उदार राज्य- 
व्यवस्था का श्रीगणेश भी किया। 

अंग्रेजी शिक्षा के बावजूद माघवन और इंदुलेखा औपनिवेशिक सांस्कृतिक नमूने 
नहीं हैं। उनके व्यक्तित्व में औपनिवेशिक तथा देशी तत्वों का जटिल मिश्रण है, जो 
बुद्धिजीदी वर्ग के उस सांस्कृतिक आत्मदर्शन को प्रतिविंबित करता है जिसमें औषनिवेशिक 
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सस्कृति के विरोध से उसकी विमुखता समाई हुई है। वे न तो पूर्ण रूप से उपनिवेशवाद 
के प्रभाव के अधीत हैं और व परपण से सर्वथा दूर। इस प्रकार उनकी पहचान का 
मूल एक नई सास्कृतिक रुचि भें समाहित है, जिसकी कुछ शियएं पश्चिम को ओर 
जाती हैं और कुछ देश की मिट्टी में जमी हुई हैं, और उनका दो में से किसी भी एक 
के साथ भ तो पूर्ण तादात्म्य है और न पूर्ण बिलगाव | राजनीति के क्षेत्र में भी यह द्वैधता 
स्पष्ट है : एक ओर अग्रेजी शासन को स्वीकार किया जाता है और दूसरी ओर राष्ट्रीय 
चेतना को ओर भ्रक्रमणं का सिलसिला चलता है। इस ऐतिहासिक प्रक्रिया की प्रस्तुति 
ही इंदलेखा को क्लासिक कृति की स्थिति प्रदान करती है। 
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संदर्भ और टिप्पणियां 


अलेक्जेडर डो ने इस समस्या के एक पहलू को उजागर कत्ते हुए लिखा : “ब्राह्मण के ज्ञात, धर्म 

और दर्शन के सबध में हमारे अज्ञात के कारण. दूढ़े जा सकते हैं एशिया पहुचने वाले हमारे 

साहसी और महत्वाकांक्षी लोगों में चहुतों का उद्देश्य किसो भी रूप में साहित्यिक छात्रवीत नहीं 

है जिन थोड़े से लोगों में इस प्रकार की शोध की चृत्ति है वे इस बात से हतोत्साह हो जाते हैं 
“कि जिस भाषा में हिंदुओं का ज्ञान सचित है उसे सोखती कठित है, या ब्राएणों ते अपनी धार्मिक 

चिशेषताओ तथा दर्शन पर प्रयतलपूर्वक ऐसः परदा डाल रखा है जो अभेद्य है ' ओ पो केजरोबाल 

कृत दि एशियाटिक सोसायटी आफ़ बगल एड दि डिस्कवरी आफ हृडिदाज एस्ट, दिल्ली, 988, 

पृ 20 में उद्धत 

आएई फ्राइकेतबर्ग, गुटू 7789-7829, आकरफोर्ड, 965 

बीबी मित्र सेंट्रल एडप्रिनिस्ट्रेशन आफ़ दि इगलिश ईस्ट इंडिया कप, सैतचेस्टर, 959 

केजरीवाल, [दि एग्रियाटिक झोलायटी आफ़ बयाल प्‌ २३ 

बही, पृ २4 

चह्ी, पृ 23 

बहौ, पृ 3५ साथ हो देखिए एस एत मुखर्जी, सर विलिएम पंत कैंब्रिज, 969, पृ 73-१0 

एंडवर्ड सेड, ओरिएटलिस्ए लद॒त, 4978, पृ 84 
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दास, ए हिस्ट्रो आफ़ इंडियन लिटोचर, 7800-7970 उपशीर्षक है, “वेस्टर्न इपैक्ट इंडियन 
रेस्पास ! 
ओ चदु मेनन, इदुलेफ दूसरे सस्करण को प्रस्तावता, कोट्टायम, 497, पृ २३ 
पी के गोपालकृष्णन, ओ चदू मेवक, तिस्वततपुरम, 982 
शबर्ट डार्नटन, दि किस आफ लेगूरेट : रिफ्लेक्शस आन कलचरल हिस्टी, लद॒न, 990, पृ 325 
इदुलेखा, डब्ल्यू डुमुर्ग द्वाय अग्रेजी में अनूदित, प्रथम सस्करण की प्रस्तावता, कालिकट, 3965, 
पृ 2 जोर हमार इस अध्याय के सभी उद्धरण इसो सस्‍्करण से लिए गए हैं, और पाठ में कोष्ठको 
में दिए गए हैं 
मलयालप के प्रथम उपन्यास कुदवलता के लेखक भी ऐसी ही इच्छा से प्रेरित थे उन्होंने इस बात 
पर दु ख प्रकट किया कि जो लोग अग्रेजी नहीं जानते थे थे अग्रेजो के उपन्यासों से परिचित नहीं 
थे उनको कोशिश अग्रेजो के ढग पर एक उपन्यास लिखने को थी अप्पू नेडुगाडि, कुइनलता, 
प्रथम संस्करण की प्रस्‍्तावता, कालिकट, 887. 
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एिप्रिर्ट आफ दि मलाबाद टिपेंती कगरीशद, 7227-28, मद्रास, 928 
इंदुलेखा को छफलता से प्रेरित होकर प्रसिद्धि के आकाक्षी कई व्यक्तियों ने उपत्याछ्त लिखने की 
कोशिश की. लेकिन उनमें से कोई भी पाठकों को प्रभावित नहीं कर पाया जार्ज इरूबेयम (सं ), 
नालु ग्रोवालुकल (मलयालम), त्रियूर, 985 
मलाबार मैरिज कमीशन ऐिप्लेर्ट, ओ. चंडू सेतत का 9 2200 20, 489. 
एम.पी पाल, नावेल साहित्यए्‌ साथ ही देखिए पो के 92270 यत्तमू, 
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7. देशी आयुर्विज्ञान और सांस्कृतिक वर्चस्व 


भारत में औषनिवेशिक शासन के आरभिक दौर में देशी ज्ञान-पद्धति और सास्‍्कृतिक 
आचार-व्यवहार पर काफी दबाव पड़ा पश्चिम को बौद्धिक तथा सांस्कृतिक शक्तियों 
से सामता होने पर भारतीय बौद्धिक जो मे ऐसी विश्व दृष्टि विकसित कौ जो पारपरिक 
सास्कृतिक तथा सामाजिक आचार-व्यवहार कौ आलोचक धी ।' तथापि उनकी परिवर्तन 
'की कार्यसूची पश्चिमीकरण पर आधारित नहों थी, भ्रल्कि उसका आधार आवश्यकतातुसार 
वर्तमान को अघ्वीकार करना और सुधारता था। पश्चिम के द्वारा प्राप्त प्रगति भविष्य 
'की सभावित दिशाओं का सकेत देती थी, लेकिन नई व्यवस्था में अतीत का स्थान बया 
हों, यह काफी अतिश्चित था। औपनिवेशिक संस्कृति के बढ़ते हुए प्रभाव के कारण 
इस अनिश्चितता में और भी तीव्रता आई और सास्कृतिक विशसत को गंवा बैठने की 
संभावना तक दिखाई देने लगी। फलद. बौद्धिक जब एक अतर्विरोध को स्थिति मे फस 
गए : पुराने को त्यागकर नए सांस्कृतिक परिवेश की रचना करें या पारपरिक संस्कृति 
का परिरक्षण या उद्धार करें, हाकि अतीत का मूलोच्छेद न हो। इस अंतर्विरोध में संगति 
बैठाने के प्रयत्तों के फलस्वरूप वे अतीत तथा वर्तमान दोनों की आलोचनात्मक छानवीन 
में प्रवृत्त हुए। देशी आयुर्विज्ञान में नवजीवन का संचार करने का आंदोलन भारतीय समाज 
की उननीसवों सदी के उत्तरार्ध और बोसवों के प्रारभिक दौर की इसी ठलाश का अग 
था। प्रस्तुत निबंध में कोटूटाक्कल निवासी पी.एस वारियर द्वारा आरंभ किए गए और 
उन्हीं के नेतृत्व में चलने वाले आदोलन की छानबीन की गई और औपनिवेशिक भारत 
में सांस्कृतिक वर्चस्व के लिए उसके फलितार्थों पर विचार किया गया है। 


पाएचात्य आयुर्विज्ञान का दाखिल किया जाना 


अंग्रेजो की भारत-विजय के समय भारतीय जनता की चिकित्सा सबंधी आवश्यकद्ाओं 
कौ पूर्ति कई देशी चिकित्सा पद्धतियां करती थीं--जैसे आयुर्वेद, यूनानी, सिद्ध और 
लोक-चिकित्सा। इन पद्धवियों, खासतौर से आयुर्वेद और यूवानी के दोच फलप्रद 
आदान-प्रदान के परिणामस्वरूप औषधों की सूची समृद्ध हुई और निदान-कौशल की 
अभिवृद्धि 'हुई। प्राचोन और मध्यकालीन भारत में चिकित्साशास्त्र की समीक्षा करते हुए 
ए,एल बैशम ने इन दो षद्धतियों के वैद्य-हकीमो के बीच चल रहे सहयोग को रेखाकिंत 
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किया है। उनकी राय में, 'उलमा और ब्राह्मणों का कहना चाहे जो भी रहा हो, चिकित्सा 
के क्षेत्र में हिंदुओं और मुसलमानों के बीच वैर-विरोध का कोई प्रमाण नहीं मिलता? 
मिकंदर लोदी के बाहवा खां नामक एक मंत्री तथा बाबर और हुमायूं के दरबार में यूसुफी 
नामक एक हकीम के अरबी, फारसी तथा आयुर्वेदिक विचारों के मिश्रण से एक 
सामास्तिक और समेकित पद्धति का विकास करने के प्रयत्न इस सहयोग के प्रमाण हैं । 
अध्यकाल में कई अन्य लोगों ने भी दोनों पद्धतियों को एक-दूसरे के साथ लाने को 
कोशिश की | शाहजहां का हकीम अब्दुल शिराजी और औरंगजेब का दरबारी हकीम 
मुहम्मद अकबर अंसारी इसके उल्लेखनीय उदाहरण हैं । यूनानी और आयुर्वेदिक पद्धतियों 
ने एक-दूसरे की औषधियों को भी अपनाया। मुहम्मद अली ने यूनानी हकीमों द्वारा 
अपने औषधिशास्त्र में जोड़ी गई भारतीय मूल की 20 जडी-बूटियों की सूची दी है ।* 
इसी प्रकार आयुर्वेद ने भी अपनी औषधि-सूची में यूनानी पद्धति की कई औषधियों 
को स्थान दिया। चार्ल्स लेसली का कहना है कि इस आदान-प्रदान, सहयोग और 
संयोजन के फलस्वरूप आयुर्वेदिक वैद्यों के पारंपरिक विश्वासों और व्यवहारं में 
*क्लासिकी पोधियों के मुकाबले भारी बदलाव” आया यदि परिवर्तन जितना लेस्ली 
कहते हैं उतना स्पष्ट न रहा हो तो भी देशो वैद्यों में उन अन्य पद्धतियों के ज्ञान को 
ग्रहण करने की इच्छा और सामर्थ्य का अभाव नहीं था जिनसे उनका संपर्क हुआ। 

आरंभ में भारत स्थित गोरों के लाभ के लिए दाखिल की गई और चाद में भारतीय 
जनता को सुलभ कराई गई पाश्चात्य चिकित्सा-पद्धति साम्राज्य का एक ' औजार' थी। 
जैसा कि ग़य मैक्लियड कहते हैं, वह एक सांस्कृतिक शक्ति थी, जो “अपने-आप में 
एक सांस्कृतिक एजेंसो और उसके साथ हो पश्चिमी दुनिया के विस्तार की एजेंसी के 
भी रूप में काम कर रही थी।* भारतीय बौद्धिक जनों के रुख से मैक्लियड की बात 
की स्पष्ट पुष्टि होती है। बौद्धिक जनों के लिए, आधुनिक विज्ञान, जिसे वे पश्चिमी 
सस्कृति के अभिन अंग के रूप में देखते थे, आधुनिकीकरण को एक महत्वपूर्ण शक्ति 
था। राममोहन राय ने जोरदार शब्दों में दलील दी कि “दुनिया के दूसरे हिस्सों के 
निवासियों के मुकाबले यूरोप के बाशिंदों को तरक्की कौ राह ले जाने वाली चीज' 
वैज्ञानिक ज्ञान है । इसके विपरीत, देशी परंपरा में विज्ञान अविकसित था और पश्चिम 
से विज्ञान को प्रशंसा भाव के साथ ग्रहण किया गया : 


हमने ज्ञाव के उदय को सुखद आशा की दृष्टि से देखा, जो उदीयमान पीढ़ी के 
लिए वरदान रूप था। हमारे हृदय प्रसन्‍नता और कृतज्ञता की मिश्रित भावना से 
भर गए। हमने ईश्वर को इस बात के लिए धन्यवाद दिया कि उसने पश्चिम के 
परम उदार और प्रबुद्ध राष्ट्रों को आधुनिक यूरोप की कलाओं तथा विज्ञानों को 
एशिया में आशेषित कर देने की प्रेरणा दी ।० 


454 ७ औषतिवेशिक भाष्त में सास्कृतिक और विचातधातत्मक 'सघर्ष 


शिक्षा के संबंध में लार्ड एमहर्स्ट के नाम राममोहन के जिस पत्र से उपर्युक्त उद्धरण 
लिया गया है उसमें पश्चिमी तथा देशी ज्ञाव के बीच तुलना का सिलसिला अटूट रूप 
से चलता है। उसके अनुसार, वेकमौत्तर यूरोप में विकसित ' यथार्थ ज्ञान' के विपरीत 
भारत के पाप्त जो कुछ था वह “महत्वपूर्ण सूचना' के अलावा और कुछ नहीं था।! 
राममोहन राय का कहता था कि याद भारतीय मानस देशी ज्ञान-पद्धति कौ चारदीवारी 
में घिरा रहा तो देश अधकार में ही पडा रहेगा। उनके अनुसार, एकमात्र उपाय पश्चिमी 
ज्ञान को आत्मप्तात करता और इस प्रकार प्रगति के मार्ग पर चल पड़ना था। 

इसी सास्कृतिक तथा विचारधारात्मक सदर्भ में भारद में पाश्चात्य आयुर्विज्ञान को 
दाखिल किया गया। बुद्धिजीवो वर्ग ने उसका स्वागत किया, यह तो स्वाभाविक हो 
था, यद्यपि आश्भ में कुछ झिल्कक और शका अवश्य हुई। कुछ ने तो धार्मिक पूर्वग्रहों 
के कारण नई पद्धति को नहीं अपनाथा, लेकिन कुछ ऐसे लोग भी थे जिन्होंने टीकाकरण 
जैसे उपायों की विधियों तथा परिणामों से सबधित अफवाहों से, जो सर्वथा निशधार 
नहीं थीं, प्रभावित हुएं। सुधारक और राष्ट्रवादी नेता के.टी. तेलंग ने शल्य-क्रिया करवाने 
के सुझाव के सबध में जो प्रतिक्रिया जाहिए की उसमे उस काल के कुछ पूर्वग्रहो की 
झाको देखी जा सकती है। उन्होने एक सरल सी शल्य-क्रिया करवाने से, जिससे उनकी 
जान बच सकती थी, अपने माता-पिता की भावनाओं का खयाल करके इनकार कर 
दिया। उनके माता-पिता को “नश्हर के हलके से हलके प्रयोग पर, खून की एक भी 
बूद बहाने पर घोर आर्पत्ति' थी।? इस तरह के आरभिक सकोच विकीच के बावजूद 
'पाश्चात्य आयुर्विज्ञान द्वारा सुलभ कगशया जाने वाला उपचार बुद्धिजीवी वर्ग के लिए 
आकर्षक था : उसे आधुनिकता के अंगीकरण के उपाय के रूप में देखा जाता था, और 
पुएवन को चुनौती देकर नए सास्कृतिक संसार का अंग बनना समझा जादा था। 

उननीसवीं सदी के दौरान राज्य ने पाश्चात्य आयुर्विज्ञान के लिए प्रशासनिक और 
संस्थागत बुनियादी ढाचा स्थापित की। यद्याप आरभ में यह व्यवस्था सीमित ही थी 
तथापि जो अस्पताल, औषधालय और कालेज स्थापिद किए गए उन्होने उस नाभि- 
केद्र का काम किया जिसके सहारे औपनिवेशिक आयुर्विज्ञान ने अपना वर्चस्व स्थापित 
करने और इस प्रकार देशी पद्धति को बाहर धकेलने और उसको हैसियत को मिटाने 
की कोशिश की इस दृष्टि से राज्य की भूमिका उसके प्रशासनिक दावित्वों को सीमाओं 
से बाहर चली गई। उसने न केवल पश्चिमी आयुर्विज्ञान को आगे बढ़ाया, बल्कि अन्य 
सभी पद्धतियों पर उसकी श्रेष्ठता स्थापित करने का भी प्रथत्त किया । इस प्रकार पाश्चात्य 
आयुर्विज्ञान सरकारी तौर पर प्राथमिकता प्राप्त पद्धति बन गया, उसे सरकारी आयुर्विज्ञन 
का दर्जा दिया गया, और अन्य पद्धतियों के प्रति सरकारी रवैया भेदभावपूर्ण ही नहीं 
बल्कि विदेधपूर्ण हो गया। 

यद्यपि पाश्चात्य ज्ञान के प्रति औपनिवेशिक राज्य को प्राथमिकता की अभिव्यबित 
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गरर्वात्यवादी-आंग्लवादी विवाद के दौर में हो सामने आ गई और संस्थागत व्यवस्थाए 
उसके बाद की गईं, तथापि उसके पक्ष में प्रशासनिक तथा वैधानिक हस्तक्षेप करने में 
समय लगा। आयुर्विज्ञान के क्षेत्र में हस्तक्षेप उन्‍नीसवीं सदी के अतिम चरण में किया 
गया, जब औपनिवेशिक आयुर्विज्ञाम की भांग को मौजूदा ग्रुनियादी ढांचे के सहारे पूरा 
'करना असंभव हो गया। जो खालोपन रह गया था उसे इस विज्ञान का जैसा-तैसा ज्ञान 
प्राप्त करने वाले चिकित्सकों ने पूण किया । उन लोगों को या तो मान्यता-रहित संस्थाओं 
में कुछ प्रशिक्षण प्राप्त हुआ था या फिर वे सर्वधा अप्रशिक्षित ही थे। इससे पाश्चात्य 
आयुर्विज्ञान की वर्चस्व स्थापना की संभावना खतरे में पड़ गई, क्योंकि उसको स्वीकृति 
उसकी प्रभावकारिता के बोध पर निर्भर थी, और यदि उसके व्यावहारिक रूप को नीम 
हकीमों के हाथों छोड दिया जाता तो उस बोध को आंच आ सकती थी। बंबई के ग्राट 
मेडिकल कालेज के प्रिसिपल ने 884 में एक समाधान सुझाया : चिकित्सकों के 
पंजीकरण की पद्धति द्वारा चिकित्सा चृत्ति पर नियंत्रण स्थापित करने का समाधाव। इस 
प्रस्ताव को बंबई सरकार का अनुमादेन मिला, लेकिन भारत सरकार ने उस समय उसे 
सही नहीं माना और इस मामले में कानून बनाने की अनुमति देने से इनकार कर दिया।'* 
लेकिन बंबई सरकार अपने विचार पर दृढ़ रही और १887 में उसने फिर से इस तरह 
का प्रस्ताव रखा, मगर इस बार उसने उसे बंबई शहर और द्वोप तक सीमित रखा। परंतु 
भारत सरकार अब भी स्थिति को इतना कठिन नहीं मान रही थी फि रग्य का हस्तक्षेप 
उचित समझा जाता। अपनी इस स्थिति में संशोधन करने में सरकार को लगभग तीस 
साल और लगे। इस परिवर्तन का कारण यह था कि अमान्य आयुर्विज्ञान संस्थाओं से 
प्राप्त डिग्रियों और डिप्लोमाओं के धारक लोग अपने को योग्यता प्राप्त चिकित्सक 
बताकर काम कर रहे थे। फलत: जब 909 में बंबई सरकार ने तीसरी बार अपना 
प्रस्ताव रखा तो वह बड़ी आसानी से स्वीकार कर लिया गया, जिसकी परिणति 39१2 
के बबई चिकित्सक पंजीकरण अधिनियम (मेडिकल रजिस्ट्रेशन एक्ट) के रूप में 
हुई।/ दूसरे प्रांतों ने शीघ्रता से बंबई का अनुसरण किया। 

इस अधिनियम में एक आयुर्विज्ञान परिषद (मेडिकल कौंसिल) को स्थापना के 
अलावा, चिकित्सकों के पंजीकरण की भी व्यवस्था की गई। अब नियम यह हो गया 
कि जो लोग अधिनियम के अधीन पंजीकृत हैं वहो चिकित्सीय प्रमाणपत्र जारी कर 
सकते हैं या सरकारों पदों पर नियुक्त किए जा सकते हैं /* पंजीकरण केवल उन्हीं 
का हो सकता था जो 'बंबई, कलकत्ता, मद्रास, इलाहाबाद और लाहौर विश्वविद्यालयों 
के चिकित्सा के डॉक्टर, स्नातक और लाइसेसघारी, और शल्य-क्रिया के अधिस्नातक, 
स्नातक और लाइसेसधारी तथा सरकारी आयुर्विज्ञान कॉलेज या स्कुल के डिप्लोमा या 
प्रमाणपत्र के धारक' हों॥* 

फलितार्थ को दृष्टि से देखें तो देशी पद्धतियां इस अधिनियम की संक्रिया से और 


]56 ७ औपनिवेशिक भारत में सास्कृतिक और विचारधाग्रत्मक सर्प 


इस प्रकार राज्य के सरक्षण से बाहर थीं। इससे भी अधिक महत्वपूर्ण बात यह थी कि 
देशी आयुर्विज्ञान के चिकित्सक घटिया स्थिति में डाल दिए गए, क्योंकि उन्हे राज्य 
की मान्यता प्राप्त नहीं थी और इसलिए उन्हें अर्हहा से विहीत समझा जाता था। उन्हें 
अपना चिकित्सा का धधा करने की सुविधा से वदित कर देने के विचार का जन्म भी 
तभी हुआ, लेकिन उस समय सरकार ने उसे ' अव्यावहारिक' बताकर इस सुझाव को 
अस्वीकार कर दिया। मगर यह आशा अवश्य व्यक्त की गई कि 'जब सहो समय आ 
जाएगा' तब 'अर्हता-रहित चिकित्सकों पर प्रतिबंध लगाने” के लिए कानून बनाया 
जाएगा।” इस अधिनियम से देशी चिकित्सा पर रोक तो नहीं लगी, लेकिन तब॑ उसे 
राज्य का अनुमोदन भी प्राप्त नहीं रहा। इस प्रकार इस अधिनियम के माध्यम से राज्य 
ने अपने पक्षपातपूर्ण रुख का स्पष्ट परिचय दिया। 

इस अधिनियम के पारित किए जाने के बाद जो चर्चाएं हुईं उनसे साफ हो गया 
कि सरकार का इरादा चिकित्सा के पेशे को ' अनियमित रूप से अर्दवता प्राप्त करने बाले 
चिकित्सक' से बचाने तक सीमित नहीं था। समय आने पर उसकी मंशा देशी पद्धति 
के स्थान पर पश्चिमी पद्धति को पूर्ण रूप से प्रतिष्ठित कर देने क्री थी। इसके पीछे 
जो तर्क बताया गया बह यह था कि देशी पद्धति अवैज्ञानिक, युग-जर्जर और अपर्याप्त 
है।उसके स्थान पर सरकार भारतीयों तक आधुनिक पद्धति के लाभ पहुंचाने की कोशिश 
कर रही थी। विचित्र बिडंबना कि मद्रास के गवर्नर लार्ड पेटलैंड ने केरल में चेरुतुरूती 
में एक आयुर्वेदिक औषधालय का उद्घाटन करते हुए यह राय जाहिर की। उसने जोर 
देकर कहा कि देशी पद्धति को शरीर-रचता-विज्ञान की कोई जानकारी नहीं है, उस्तको 
औषधियों की गुणवत्ता निकृष्ट है और उसमें कारण-परिणाम संबंध स्थापित करने की 
सामर्थ्य नहीं है। गवर्दर का कहना था कि ऐसी पद्धति सरकारी धन पाने की हकदार 
नहीं है।* दिल्‍ली में आयुर्वेदिक-यूतानी तिब्बिया कालेज॑ के उद्घाटन समारोह में ऐसी 
ही भावनाएं गवर्नर-जनरल लार्ड हार्डिग ने भी व्यक्त की। जो बात गवर्नर के व्याख्यान 
में दबी-ढकी थी उसी को गवर्नर-ज॑तरल ने अपने भाषण में खोलकर रख दिया ; 
सरकारी सहायता केवल पाश्चात्य आयुर्विज्ञान को दी जाएगी।'* 

आग्लवादियों की विजय के बाद औपनिवेशिक राज्य ने जिस नीति का अनुसरण 
किया और जिसकी परिणद्रि मेडिकल अधिनियम में हुई वह न केवल उस पद्धति के 
कार्यान्वयन की ओर अभिमुख था जिसमें पश्चिमी ज्ञान अगीभूत था, बल्कि उसके 
अधीन देशी ज्ञान से संबधित पद्धति को अवैध बनाने की भी कोशिश की गईं। 4822 
में सरकार ने देशी चिकित्सकों के लिए कलकत्ता में एक स्कूल स्थापित किया, जिसके 
पाद्यक्रम में यूगोपीय और देशी पद्धतियों का मिश्रण था । बबई और मद्रास में भी ऐसे 
ही स्कूल स्थापित करने का प्रस्ताव किया गया। कलकत्ता मदरसा और संस्कृत कानैज 
में शरीर-रचना-विज्ञान और आधुनिक आयुर्विज्ञान को स्थान दिया गया7* इन प्रयोगों 
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में निहितसहज मिश्रण की संभावना के विचार को 835 में त्याग दिया गया और पदाधीन 
जनसमाज के सांस्कृतिक एवं बौद्धिक क्षितिज को पाश्चात्य ज्ञान तक सीमित रखने का 
रुख अपनाया गया। फलतः देशी चिकित्सक तैयार करने के स्कूल बंद कर दिए गए, 
संस्कृत कोलेज और मदरसे में आयुर्विज्ञान की पढ़ाई खत्म कर दी गई, और केवल 
पश्चिमी विज्ञान को समर्पित पाठ्यक्रमों वाली आयुर्विज्ञान संस्थाएं स्थापित की गईं।” 
देशी आवुर्विज्ञान के विकित्सकों को फूलने-फलने को निर्बाघ संभावना से वंचित करने 
की सरकारी नीति उनकी दृष्टि से सास्कृतिक दमन और वंचना की कार्रवाई थी, क्योकि 
अपनी आयुर्विज्ञान पद्धति के ज्ञान और उसके प्रयोग को वे लोग अपनी संस्कृति का 
अँग मानते थे। 


देशी आयुर्विज्ञान पद्धतियां 


पाश्वात्य आयुर्विज्ञान को बढ़ावा देने के स्पष्ट इरादे के बावजूद, औपनिवेशिक आयुर्विज्ञान 
के 'लाभ' आबादी के एक छोटे से हिस्से तक सीमित थे। डॉक्टरों की संख्या अत्यल्प 
थी और अस्पताल तथा औषधालय आबादी के उस छोटे से हिस्से की भी जरूरतें पूरी 
करने की स्थिति में नहों थे। उदाहरण के लिए, मद्रास प्रेसिडेसी में 492 में पश्चिमी 
पद्धति के केवल 2,272 चिकित्सक और 578 चिकित्सा केद्र थे। प्रत्येक आयुर्विज्ञान 
संस्थान औसतन 40,000 लोगों की जरूरतें पूरी करता था 7? चूकि अधिकांश चिकित्सा 
केंद्र शहरो क्षेत्रों में स्थित थे इसलिए औपनिवेशिक चिकित्सा सुविधाएं ग्रामीण आबादी 
को लगभग अनुपलब्ध थीं। मद्रास और कड्डप्पा जिलों की तुलना से शहरी और ग्रामीण 
क्षेत्रों की असमानता स्पष्ट हो जाती है। मद्रास जिले में प्रति 4.4 बर्गमील एक चिकित्सा 
केंद्र था, जो 22,298 लोगों की आबादी की जरूरतें पूरी करता था, लेकिन कड्‌डप्पा 
के संबंध में ये आकड़े थे क्रमशः 589.2 और 89,399 ऐ 

इसके विपरीत, विभिन क्षेत्रों से संबधित आंकड़ों से पता चलता है कि प्रत्येक 
गाव में देशी आयुर्विज्ञान के एकाधिक चिकित्सक थे। बंगाल के अपने 835-38 के 
शिक्षा सर्वेक्षण के दौगन विलियम एडम ने पाया कि नेतूर जिले की १,95,296 की 
आबादी और 485 गांवों में 646 चिकित्सक थे 7* 3924 की जनगणना के अनुसार, 
मद्रास प्रेसिडेंसी में देशी पद्धति के 2),000 चिकित्सक थे ।* इससे भी महत्वपूर्ण बात 
यह थी कि देशी आयुर्वैज्ञानिक ज्ञान पर किसी जाति-विशेष की इजरेदारी नहीं थी, 
इसलिए उसका स्वरूप लोकप्रिय था और बह लोगों को सरज सुलभ था। उदाहरण 
के लिए, केरल में आयुर्वेदिक चिकित्सा का धंधा अ्टवैद्यों अर्थात आठ ऊपरी जातियों 
के परिवाएं और उनके शिप्यों तक सीमित नहीं था। बहुत सारे आयुर्वेदिक चिकित्सक 
निम्न, अस्पृश्य जातियों के थे, जिन्होने ऐसी कई औषधियों के सूत्र तैयार किए जिनका 
उल्लेख लोकप्रिय मलयालम पोधियों में हुआ है 7९ एलवा समाज के सुधारक नारायण 
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गुरु की आरंभिक लोकप्रियता का आधार उनका आयुर्विज्ञान का ज्ञान और रोगों को 
दूए करने को सांमर्थ्य थी” कम से कम केरल में आयुर्वेद के ज्ञाव पर ऊपरी जातियों 
का एकाधिकार नहीं था वह जाति हथा धर्म को हृदबदियों से मुक्त था। 

ओऔषनिवेशिक आयुर्विज्ञन की सुविधाएं कभी भी इस हृद तक नहीों पढहुचों कि 
वह देशी पद्धतियों का स्थान ले लेता । देशी आयुर्विज्ञान पद्धतियों पर विचार करने वाली 
समिवि ने लक्ष्य किया कि ये पड्धतिया 'हमारें आबादी के दस में से नौ हिस्सों को 
'जरूरतें पूरी करतो हैं और उतने सारे लोगों को सएकारी चिकित्सीय सुविधा का लाभ 
प्राप्त नहीं है।?* जहां पश्चिमी चिक्त्सा केद्र मौजूद थे ऐसे क्षेत्रों में भी देशी चिकित्सा 
की माग जारी रही | मद्रास नगर के एक ही इलाके में स्थित आयुर्वेदिक तथा पश्चिमी 
औपधालयों की तुलना से मालूम होता है कि लोग आयुर्वेद का लाभ अधिक उठाते 
थे। आयुर्वेदिक आऔषधालयों ने 492-22 में 4,22,238 रागियों का इलाज किया और 
पाश्चात्य औषधालयों में केवल 37,626 मरीज गए। दो और भी बातें उल्लेखनीय हैं, 
एक तो यह कि आयुर्वेदिक औषधालय मे आने वाले रोगियों में मुसललमानो, ईसाइयों 
और यूरेसियाइयों की तादाद अच्छी-खासी थी। दूमरे, यह कि पाश्चात्य औषधालय 
में प्रतिदिन प्रति रोगी खर्चा आयुर्वेदिक औषधालय के मुकाबले 400 प्रतिशव अधिक 
बैठता था! 

आऔपनिवेशिक आयुर्तिज्ञाद के सीमित फैलाब का एक महत्वपूर्ण फलितार्थ यह 
था कि देशी आयुर्विज्ञात को काम का पर्याप्त क्षेत्र प्राप्त धा-- खास ठौर से ग्रामीण इलाकों 
में।फिर भी देशी पद्धतियों के चिकित्सकों में अमुरक्षा कौ भावता घर कर गई थी, क्योकि 
उन्हें पाश्चात्य आयुर्विश्ान से असमान स्पर्धा का खतरा दिखाई दे रहा था। पाश्चात्य 
आयुर्विज्ञान द्वारा उपस्थित चुनौती के कारण खुद के हाशिए पर चले जाने की संभावना 
के एहसास के कारण देशो आयुर्विज्ञान के चिकित्सकों को अपनी कला के प्रति 
आलोचनात्मक दृष्टि अपनादी पड़ी ।उनतकी स्थिति के मूल्याकन में अतीत के प्रति गर्व, 
चर्दमाव से असंतोष तथा भविष्य के सर्बंध में आशका को भावतरा या जटिल मिश्रण 
था। उल्लीसवीं सदी में और बीसवों के आरभिक दौर में देशी आयुर्विज्ञान में नए प्राणों 
'का सचार करते के प्रयल इसी मूल्याकत से प्रतिफलित हुए! 

ताराशकर बचद्योपाध्याय के बगला उपन्यास आेग्य विकरेवन में देशी आयुर्विज्ञान 
के सामते उस दौर में उपस्थित सकट का प्रशसनीय चित्रण हुआ है जब औषनिवेशिक 
आयुर्विज्ञान बगाल के ग्रामीण क्षेत्रों में अपना असर दिखाने लगा था। यह संकट इस 
उपन्यास के मुस्य पात्र जीवन मोशाय के जीवन में मूर्तिमंत हो उठता है। निदान के 
अपने अदूभुत कौशल और उपचार की अद्विताय क्षमता के वावजवूद जोवन मोशाय गाव 
मैं पारचात्य पद्धति के दिकित्सकों को उपस्थिति के कारण उत्तगोत्तर हाशिए पर चले 
जा रहे हैं। इसके फलस्वरूप उनका चिकित्सा का घंघा छीजता चला जाता है और 
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उनका जो पारिवारिक औषधालय आएोग्य निकेतन तीन पीढ़ियों से गांव को चिकित्सा- 
विषयक आवश्यकताओं को पूर्ति सफलतापूर्वक करता आ रहा था वह दौरान और 
खंडहर बनकर रह जाता हैं। उपन्यास का आरंभ इस औषधालय के निम्नलिखित वर्णन 
से होता है : 


उसकी (आरोग्य निकेतन कौ) स्थापना कोई 80 साल पहले हुई धी। आज बह 
नष्यप्राय है। मिटटी की दोवाएं जहां-तहा से फट गई हैं। छप्पर में कई छेद हैं, 
बीच का हिस्सा नीचे की ओर धंस गया है, जैसे किसी कुबड़े की पीठ हो। फिर 
भी औषधालय जैसे-तैसे टिका हुआ है--अपने अंत को प्रतीक्षा में, उस क्षण की 
राह देखता जब वह भहराकर ढेर हो जाएगा।” 


इस औषधालय की स्थिति का ताराशकर का वर्णन देशी आयुर्विज्ञान के साथ जो कुछ 
हुआ था उसका प्रतीक है ।उसकी अवस्था दुखद और ' दयनीय' थी, ऐसी राय लगभग 
उन सब लोगों की थी जिन्हें उसके भविष्य की चिता थी। किसी के मन में इस बात 
में तनिक भी संदेह नहीं था कि चतुर्दिक हास आरंभ हो चुका है, इस विज्ञान में, इसकी 
औषधियों को गुणवत्ता में और इसके चिकित्सकों के प्रशिक्षण में : 


आयुर्वेद की प्राचीनता हम सबके लिए गर्य का विषय है, लेकिन कोई भी इस 
बात से इनकार नहीं कर सकता कि वर्तमान अवस्था बहुत दुखद है। आंतरिक 
और बाह्य दोनों कारणों से हमारी आयुर्विज्ञान पद्धति का क्रमिक हास होता गया 
है, और इसके विण्रीत दूसरी पद्धतियां उसी हद तक उन्नति करती गई हैं । पश्चिमी 
दुनिया के लोग प्रकृति के नियमों को जाच करते हैं और विज्ञान के नए आयामों 
का उद्घाटन करते हैं, और इस प्रकार पूर्ववर्ती वैज्ञानिक जानकारी को बार- 
बार संशोधित करते रहते हैं। दूसरो ओर, हम मानते हैं कि पुराने विज्ञान पूर्ण 
रुप से निर्दोष हैं। फलतः हम न केवल उर्न्नात करने में नाकामयाब रहे हैं बल्कि 
दूसरों ने हमे निचले पायदानों पर ढकेल दिया है। अगर कुछ दिन और यह 
वस्तुस्थिति कायम रही तो इसमें कोई संदेह नहीं कि आयुर्वेद पूरे तौर पर मिट 
जाएगाए! 


समकालीन अवस्था के संबंध में इस दृष्टिकोण में यह धारणा भी समाहित थी कि 
आयुर्वेद समस्त आयुर्वेज्ञानिक ज्ञान का स्रोत है। क्लासिको ग्रंथों से उद्भूत इसकी 
प्राचीनता का उल्लेख करते हुए यह दृष्टि सामने रखी गई कि विश्व की अन्य सभी 
चिकित्सा पद्धतियों ने अपना आरंभिक ज्ञान आयुर्वेद से ग्रहण किया। अखिल भारतीय 
आयुर्वेदिक सम्मेलन के अध्यक्ष यामिनोभूषण राय ने कहा, “विश्व के सभी मनीषी इस 
बात को स्पष्ट शब्दों में स्वीकार कराते हैं कि प्रत्येक विज्ञान के आरंभिक सिद्धांतों का 
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जन्य इसी देश में हुआ। यह सिद्ध करने का पर्याप्त प्रमाण उपलब्ध है कि आयुर्विज्ञान 
के मूल सिद्धांतों की शिक्षा अरब को सबसे पहले भारतीय आचार्यों और चिकित्सकों 
ने दौ। अरब से मिस्र और यूतात होते हुए आयुर्वेद रोम पहुँचा और फिर वहाँ से पूरे 
यूरोप और धीरे-धौरे साथी दुनिया में फैल गया।”? आयुर्वेद सभी आयुर्वेज्ञानिक ज्ञान 
की जनती है, इस बात को देशी पद्धति के सभी हिमायदियों ने बार-बार दोहराया 
परतु अतीत के भूल्यांकत का एकमात्र मापदड पुणवनता ही नहीं थी। प्राचीन ग्रंथों 
में निहित ज्ञान और चिकित्सा के अमली रूप की जानकारी को स्थिति पर भी उतना 
हो जोर था। आयुर्वेद के हिमायतियों का कहना था कि उसका ज्ञान और प्रयोग पूर्णता 
के ऊचे स्तर पर जा पहुँचा था, जो बात चरक, सुश्रुव और वागभट के ग्रथों से स्पष्ट 
है।इन ग्रंथों की टीकाओं और बाद की स्वतंत्र रचनाओं में ऐसी उपचार-विधि विकसित 
की गई जो सभी सभावित स्थितियों से निबट सकती थी। उनकी पारंगता काय-चिकित्सा 
तक ही सीमित नहीं थी, बल्कि उनमे शल्य-क्रिया वा भी कौशल था प्रादीन ग्रंथों 
में शल्य-क्रिया के अनेक उपकरणों की सूची दी गई है और साथ ही उनसे संबंधित 
क्रियाओं का भी वर्णन किया गया है रेनो प्लास्टी, चर्मासोपण, नेत्र-शल्य-क्रिया, कपाल- 
छेदन, हड्डी जोडना और अगच्छे दन शल्य-क्रिया के कुछ खास-खास क्षेत्र थे ।* इसके 
अतिरिक्त, भारतीयों में न तो शरीर-रचना-विज्ञान के ज्ञात का अभाव था और न थे 
शबच्छेदन से परहेज कप्ते थे 
अतीत की जो व्याख्या देशी आयुर्विज्ञात के हिमायतियों ने की बह पूरे तौर पर 
यूरोपीय प्राच्यविदों के एशिया-सबंधी अनुसंधानों पर आधारित नहीं थी । पाश्चात्य शिक्षा 
च्राप्त चुद्धिजीवियों के विपरीत, उन्हे क्लासिकी ग्रथ उपलब्ध थे और उनमें उन्हें पढ़ने 
और उनको व्यास्या करने की योग्यठा थी। तथापि प्राच्यविदों द्वारा भारत के अदीत की 
खोज आसानी से उनके काम आई। सच तो यह है कि अपने विचारों के समर्थन में 
वे यूरोपीय विद्वानों के प्रमाण का हवाला अकसर दिया करते थे। एच एच. विल्सन, 
डी.ए. चाइज और रोल के विचार, जिनमें देशी आयुर्विज्ञान की उपलब्धियों को रेखाकित 
किया गया था, औपनिवेशिक दृष्टिकोण का खडन करने में इस कारण से खास तौर 
'पर उपयोगी स्ावित हुए कि ये यूरोपियों के विचार थे है लेकिन तब देशी आयुर्विज्ञन 
के भारतीय समर्थकों और प्राच्यविदों के विचार समान नहीं थे। प्राच्यविदों को खोज 
या हो पुरातनोन्मुख थी या वह अपने अधीनस्थ लोगों के ज्ञान की मनचाही व्याख्या 
करने के काम मे साम्राज्य द्वारा इस्तेमाल किया जाने वाला एक उपकरण और इस्न प्रकार 
औपनिवेशिक वर्चस्व को स्थापना का एक अगय थी। यह दूसरा पहलू लगभग प्रत्येक 
क्षेत्र पर लागू होता था, इस बात को बहुधा नजरअदाज कर दिया जाता है। उदाहरण 
के लिए, शिक्षा के मामले में हाल में एक लेखऊ ने भारतीय और औपनिवेध्िक विचार 
के बीच के अंतर को घटकर आंकने की कोशिश की है। उनका आधार यह है कि 


देशी आयुर्विज्ञान और सास्कृतिक वर्चस्व ७ 6] 


भारतीय बौद्धिक जनों और औपनिवेशिक अधिकारियों के विचार कई दृष्टियों से समान 
थे!” इस प्रकार के दृष्टिकोण में इस बात की अनदेखी कर दी जाती है कि दोनों को 
योजनाएं एक-दूसरे से बिलकुल भिन्न थीं। भारतीय वौद्धिक जन सामाजिक पुनर्जागरण 
की एक दीर्घ दृष्टि लेकर चल रहे थे लेकिन औपनिवेशिक अधिकारियों का लक्ष्य 
अ्शासनिक प्रबंधन तक सीमित था। दृष्टिकोण का यह भेद आयुर्विज्ञान के मामले पर 
भो लागू होता था। 
अतीत के उपर्युक्त बोध के फारण खोज का एक प्रमुख विपय यह था कि किन 
परिस्थितियों को वजह से वर्तमान वैसा हो गया जैसा वह हे। जैसा कि लेस्ली कहते 
हैं, इस तरह की खोज का मतलब घुनरुत्थानवाद का औचित्य सिद्ध करने के लिए किसी 
सिद्धांत का आविष्कार करने का प्रयत्न नहीं था, बल्कि उसकी अवधारणा सुधार के 
प्रस्थान-बिदु के रूप में को गई थी 7 इसोलिए विशेष ध्यान हास के कारणों पर दिया 
गया, और ये कारण कुछ तो इस पद्धति के अदर ही मौजूद थे और कुछ बाहरी शक्तियों 
के दबाव से उत्पन्त हुए थे। 
आंतरिक कारण तोन बातों पर आधारित थे * ज्ञान को गतिहीनता, चिकित्सकों 
का अज्ञान और अच्छो औषधियों कौ अनुपलब्धता। देशी पद्धतियों का मुख्य दोष यह 
था कि उनका ज्ञान पुराना पड़ चुका था। क्लाम्मिकी ग्रंथ चाहे जितने अच्छे रहे हों, 
उनमें निहित ज्ञान गतिशून्य रह गया था, क्योकि उसके प्रयोग द्वार तथा उसे नए अनुभवों 
से जोड़कर उसमें सुधार करने का कोई ठोस प्रयत नहीं किया गया। आयुर्वेद कुल 
मिलाकर उन पारिस्थितिकीय तथा सामाजिक प्रयलों के प्रति उदासीन बना रहा जो उसके 
गौरव ग्रथों कौ रचना के बाद सामने आए थे, और इसलिए उसकी उपचार-पद्धति का 
वास्तविकता से कोई वास्ता नहीं रह गया था ऐ? फलद: आयुर्वेद समय के साथ कदम 
से कदम मिलाकर नहीं चल पाया और सदियों पूर्व विकसित ज्ञान के दायरे में हो बंधा 
रहा। 
और समकालीन चिकित्सकों ने इस ज्ञान को भी पूरे तौर पर आत्मसात नहीं किया। 
क्लासिक ग्रंथ या तो सहज सुलभ नहीं थे या थे तो अधिकांश चिकित्सकों को उनकी 
भाषा पर ऐसा अधिकार नहीं था कि वे उनमें संचित ज्ञान को ठीक से ग्रहण कर पाते। 
अपेक्षाकृत आसानी से उपलब्ध ग्रंथों और प्रचलित भाषाओं में लिखी उनकी टीकाओं 
का भी पर्याण उपयोग नहीं किया गया। इन ग्रंथों पर अधिकार प्राप्त करने और इस 
प्रकार इस विषय के मूल प्रिद्धांदों क्यो ग्रहण करने के बदले अधिकता चिक्रित्सकों ने 
बडे चैद्यों से अल्पकालीन प्रशिक्षण ग्रहण करने के दौरान जबानी तौर पर कुछ सीख 
लेने का आसान रास्ता अपनाया। नतीजा यह हुआ कि उन्‍नीसवीं सदी का अंत होते- 
होते अधिकतर देशी चिकित्सक अपने धंधे के कौशल से विहोन हो गए, और भोले- 
भाले रोगियों का काम उधार के नुस्खों से चलाने लगे। उनका एकमात्र लक्ष्य और रुचि 
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जीबिका कमाना रह गईं। इस प्रकार यट कोई आश्चर्य को बात नहीं है कि उनके 
हाथों में पहुचकर देशी आयुर्विज्ञात अपनी प्रभावकारिता और प्रामाणिकता खो बैठी। 

यह महमूम किया गया कि औषधियां बनाने के लिए काम में लाए जाने घाले तरीके 
देशी पद्धतियों का एक और दोष हैं। बहुत कम औपषधिया चैयार रूप में मिलती थीं 
और इसलिए रोगियों को वैद्यों द्वारा दिए गए नुस्खों के आधार घर खुद ही दवाएं बतानी 
पड़ती थीं। रोगी जो औपधिया तैयार करते थे वे अफसर नुम्खें घर पूरी नहीं टतरती 
थीं। कभी तो उनकी जड़ो-वृटियों में कमी रह झाती थीं और कभी विधि में । फलत 
जो दवा देने का वैद्य का इद्दा रहता था वह जो दवा सचमुच रोगी को मिलती थी 
उमसे बहुत भिल होती थी। दवा की गुघवचा मुतिश्चित करने की किमी विधि के अभाव 
में योग्य वैद्य का उपचार भी बहुधा निप्रभावी साबित होता था।” इन आंतरिक दोषों 
का इन पद्धतियों को मिलने वाले राजनीतिक तथा सामाजिऊ दोनों प्रकार के संरक्षण 
से भी सबध था। समयालौन उपेक्षा पर टिप्पणी करते हुए देशी पद्धति पर विचार करने 
के लिए गठित समिति ने कहा कि देशी पद्धतिया “एक ओर तो राज्य तथा उन अन्य 
लोगों की निष्दुए, बल्कि भयावह उपेक्षा" का शिकार रही हैं ' जिन्हें ठतका स्वाभाविक 
और कृतज्ञ मरक्षक होता चाहिए था और दूसरी और उनके सामने एक ऐसे ' प्रतिद्वंद्वी” 
की भीषण बाधा उपस्थित है जिसे राज्य की मान्यता और समर्थन का एकाधिकर प्राप्त 
है। इन परिस्थितियों में आश्चर्य यह नहीं है कि भारतीय पद्धतिया मुख्य गई हैं बल्कि 
यह है कि वे आज भी कैसे जीवित हैं।? 

देशी पद्धतियों के हाम की सभी चर्चाओं में औपनिवेशिक राज्य के शत्रुतापूर्ण रुख 
के प्रभाव का जिक्र प्रमुख रूप से किया गया। नई राजनीतिक व्यवस्था के अधीन वे 
न केवल संरक्षण में वचित हो गईं वल्कि उन्हें पारचात्य आयुर्विज्ञेन के साथ समान 
स्तर पर स्प्धां करने के मीके से भी महरूस कर दिया गया। इसलिए हास का मुख्य 
कारण राजनीतिक सत्ता छिनना माना गया देशी पद्धतियों के एक ठग्र समर्थक ने कहा, 
*हमें राजदीतिक सत्ता दो ठो हम दिखा देगे कि कौत सी पद्धति प्रभावकारी, वैज्ञानिक 
और श्रेष्ठ है। भारत में पाश्चात्य आयुर्विज्ञन की सफलता वा कारण निन्‍्सदेह सरकार 
का समर्थन है।/? 

विदेशों राजनीतिक प्रभुत्व के फलिदार्थ सरछण खो वैटन और रोजगार के अवसर 
ठिन जाते तऊ हो सोमित नहों थे। देशी पद्धति को प्राप्त सामाजिक समर्थन के क्षेत्र 
में भी थे उठने ही स्पष्ट थे। पूर्व भारतीय शासक वर्ग देशी पद्धतियों के संपोषण का 
एक प्रमुख खोत था।। औषपतिवेशिक शासन की स्थापना के फलस्वरूप सत्ता संतचता 
से उनके स्थावच्युत हो जाते मे देशों पद्धतिया एक प्रमुख समर्थन से वचित हो गईं! 
शिक्षित बर्गों ने अधिक व्यवस्थित और पेशेवर ढंग घर संगठित पाएचात्य आयुर्विज्ञात 
को जो तरजीह दी उस्तका परिणाम भी यही हुआ। दस प्रफार देशी पद्धदियां राजनीतिक 
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संरक्षण तथा सामाजिक समर्थन दोनों दृष्टियों से हाशिए पर चली गईं। 

हालांकि शात्कालिक समस्या की जड़ औपनिवेशिक राज्य की भेदभावपूर्ण मीति 
थी लेकिन देशी पद्धतियों की गतिहीनता और हास का कारण स्वयं प्राचीन काल में 
निर्दिष्ट किया गया है। ऐसा महसूस किया गया कि सिद्धांत और व्यवहार के बीच के 
जिस सबंध पर सुश्रुत ने जोर दिया था उसे नजरअंदाज कर दिया गया। कहा गया कि 
इस सबध-विच्छेद का कारण बौद्ध धर्म था, जिसमें प्राणियों के अंगच्छेदन की कार्रवाई 
को हतोत्साहित किया गया” शल्य क्रिया पर इसका विशेष प्रभाव पड़ा। उन्‍नीसवीं 
सदी आते-आते यह क्रिया इस प्रकार लुप्त हो गई कि इसे फिर से आरेभ करना लगभग 
असभव हो गया। मध्य काल में, जब मुसलमान शासकों और सरदारों द्वारा यूनानी पद्धति 
को दिया गया सरक्षण आयुर्वेद के लिए नुकसानदेह साबित हुआ, आयुर्वेद के हास का 
सिलसिला जारी रहा।* फिर भी इस दौर में जो कुछ हुआ बह गुणवत्ता की दृष्टि से 
औपनिवेशिक काल की परिघटमाओं से भिन्‍न था, क्योकि इस काल में तो देशी पद्धतियों 
के सामने बिलकुल मिट जाने की आशका उपस्थित हो गई। देशी आयुर्विज्ञन को 
पुनरुजजीविंन करमे का आंदोलन इसो आशका में से उत्पन हुआ। 

पुमरुण्णीवन आंदोलन उतरती उन्मीसवों और चढ़ती बीसबां सदियों में चल रहें 
सामान्य सांस्कृतिक-बौद्धिक पुनरुत्थान का अंग था, वह कोई अलग परिधटना नहीं 
था। हास के प्रति सजगता भारत के लगभग सभी हिस्सों में और खास तौर से बंगाल, 
महाराष्ट्र, राजस्थान, तमिलनाडु और केरल मे स्पष्ट देखी जा सकती थी ।ये दो विशेषताएं, 
इस आंदोलन के अभिन अंग थीं। उसका सामान्य रूप सांस्कृतिक था और उसकी 
अभिव्यक्ित क्षेत्रीय तथा राष्ट्रीय किस्म की थी। व्यक्तियों तथा संस्थाओं ने क्षेत्रीय स्तर 
पर इस पद्धति के अंदर कौ सभावनाओं की जो तलाश शुरू की वह अंत में एक सामान्य 
प्रयल में मिलकर एकाकार हो गई।इस्त प्रयल को संगठनात्मक रूप १907 के आयुर्वेद 
भहासम्मेलन में मिला क्षेत्रीय सीमाओं से परे सांस्कृतिक संबंधों तथा जुड़ावों ने इस 
आंदोलन को एक सामाजिक तथा राजनीतिक अर्थ प्रदान किया। तथापि देशी पद्धतियों 
की विभिन्‍न धाराएं किसी एक मंच की सृष्टि नहीं कर पाई, हालांकि उनमें हितों को 
एकता तथा उनके व्यावहारिक रूप का नियमन करने वाले सिद्धांदों की समानता का 
उन्हें बोध था। मालूम होता है, पहले अलग-अलग पड़तियों के बीच जो आदान-प्रदान 
चलता था वह भी बंद हो गया। अब उनमे से प्रत्येक का पाश्चात्य आयुर्विज्ञान से अधिक 
सरोकार था। इसके बावजूद पुनरुजीवन आदोलन ने सांस्कृतिक सरोकाएों को रेखांकित 
किया और साथ ही औपनिवेशिक समाज में वर्चस्व के संघर्ष को भी प्रतिबिंबित किया। 
केरल आम वारियर के नेतृत्व में चलने वाला आंदोलन इन पहलुओं पर कुछ प्रकाश 
डालता है। 
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कौट्टाक्कल की पहल 


शकुनि करियर : पतलियिन पल्लि शकुन्नि वारियर का जन्म ॥6 मार्च 869 को 
कोझिकोड के निकट कोट्टाक्कल नामक एक छोटे से कसवे मे मदिर सेवक जाति 
के एक रूढ़िवादी परतु प्रतिभाशाली परिवार में हुआ था। इस परिवार के सदस्य 
चित्रकायी, सगौत और संस्कृत साहित्य के अध्यासी थे ।* शंकुन्ति की मादा कुन्हिकुद्ट 
बरसयर को सस्कृत का अच्छा ज्ञान था और वे शास्त्रीय सगीत मे भी प्रवीण थीं। लेकित 
परिवार की ख्याति का आधार यैद्यों के रूप में उसके सदस्यों की उपलब्धियां थीं।जिस 
कलात्मक, धार्मिक तथा वैद्यको वातावरण मे शकुन्नि का विकास हुआ उसका उसके 
बाल-प्रौढ़ मस्तिष्क पर स्थायी प्रभाव पड़ा। एक नन्हे बालक के रूप में भी उसे 
ओपधियों के नाम इस तरह याद थे कि जो लोग बिनोदवश बीमारी का नाटक करते 
थे उन्हे वह नुस्खे बता दिया करता था।? 

इस प्रकार के पारिवारिक परिवेश से प्रभाव ग्रहण करने के बाद शकुन्नि की शिक्षा 
चारपरिक पद्धति पर आरभ हुई। उसने अपने समय के कतिपय विख्यात विद्वानों-- 
चुनवकर कोसुकृष्ण वारियर और कैकुलगर राम वारियर-से सस्कृत सीखी। आयुर्वेद 
से उसका परिचय कोमल अच्युत वारियर ने करवाया, जिसके उपरांत चार वर्षों तक 
उसने अष्ट वैद्यन कुट्टनचैरि वासुदेवन मूस की देखरेख में इस्न विद्या का अध्ययन किया। 
मूस अत्यत कुशल आयुर्वेदिक चिकित्सक थे। 

जय बीस साल की उम्र में शकुन्नि ने अपनी शिक्षा पूरी की और 'कोट्टाक्कल 
में वैद्यकी आरंभ की तब तक पाश्थात्य आयुर्विज्ञान उस क्षेत्र में लोकप्रिय होने लगा 
था। स्थभाव से जिज्ञासु शंकुन्नि इस नई पद्धति का परिचय प्राप्त करने के लिए बहुत 
उत्सुक थे। अग्रेजी भाषा के ज्ञान का अभाव इस काम में उनकी पहली बाधा था, जिस 
पर उन्होने खानगी तौर पर उसे सखकर पार पा लिया। जब वे आंख के रोग से रुण्ण 
हुए तो देवयोग से उन्हें पाश्चात्य आयुर्विज्ञान का परिचय प्राप्त करने का अवसर मिल 
गया। उनको आं्ों में रोहा हो गया था, जिसके लिए उन्होंने कोटूटाक्कल के निकट 
मजेरी नामक स्थान के सरकारी अस्पताल के असिस्‍्टेट सर्जन डॉ वी चर्मिज से परामर्श 
लियां। चिकित्सा पूरी हो जाने पर डॉ वर्मिज ने कहा कि अगर वे चाहे तो वे उन्हें 
पाश्चात्य आयुर्विज्ञान पद्धति की शिक्षा दे सकते हैं । उन्होने इस प्रस्ताव को सहर्प स्वीकार 
'कर लिया और अस्पदाल में तीन साल प्रशिक्षण प्राप्त किया ४० उन्होंने निदाव॑ के तरीके 
के साथ ही दवा बनाना और देना, रोगी को बेहोश करता और छोटी-मोटी शल्य-क्रिया 
करना सौखा। इस प्रकार उनके आवुर्विज्ञान के ज्ञान में देशी और पाश्चात्य दोनो पद्धतिया 
शामिल थीं। यद्यपि उनके पैर दृढ़ता के साथ आयुर्वेद में जमे हुए थे, जिसे वे अपने 
धर्म और संस्कृति का अभिन्न आग मानते थे, लेकिन उनमें पश्चिमी आयुर्विज्ञान के ज्ञान 
के प्रति आदर और प्रशसा का भाव विकसित हुआ, खास दौर से शल्य-क्रिया, प्यवच्छेद- «- 
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विद्या और शरीर-रचना शास्त्र के प्रति। इससे उनका सुधार का परिप्रेक्ष्य बहुत प्रभावित 
आ। 

वारियर उदार और ग्रहणशील दृष्टिकोण के धनी थे।हालांकि विश्वास और आचार 
से बे घोर धार्मिक और रूढ़िवादी थे फिर भी उनके धर्मों के प्रति उनके विचार विश्ववादी 
सिद्धांतों से प्रभावित थे। उनके घर का प्रवेश-द्वार ईसाई, इसलाम और हिंदू तीनों धर्मो 
के प्रतीकों मे शोभित था। जब डॉ. वर्गिज उनसे मिलने आए तो वारियर ने अपने शिक्षक 
को सम्मान-प्रदर्शन के रूप में सोने का एक जड़ाऊक्रास भेंट किया ' उनके असांप्रदायिक 
दृष्टिकोण की सबसे अच्छी अभिव्यक्ति 4927 के विद्रोह में हुई, जब मोष्पिला विद्रोहियों 
ने हिंदू जमोंदारों की.हत्या की और अंग्रेजी फौजों के खिलाफ लड़े। वारियर का घर 
हिंदुओं और मुसलमानों दोनों की शरणस्थली था। जब पुलिसकर्मी उनके घर में मौजूद 
थे तब भी उन्होंने उनकी सहायता और आतिथ्य करने में कोई हिचकिचाहट नहीं दिखाई। 
सरकारी अफसरों के विरोध के बावजूद उनका कहना था कि विद्रोह में शरीक मोप्पिलों 
के परिवार राहत के उतने ही हकदार हैं जितने कि हिंदू। वारियर के नाम का इतना 
अधिक सम्मान था कि वह विद्रोह के उथघल-पुथल भरे दिनों में सुरक्षा का परवाना बन 
गया। मोष्पिलों ने म केवल उनके घर पर हमला नहीं किया बल्कि उनके प्रति अपने 
सम्मान और कृतज्ञता के प्रतीक के रूप में वे गलियों के चक्कर लगा रही चिद्रोहियों 
की टोलियों से उनके घर को रक्षा करने के लिए उसके पहरेदार बन गए? अपने समय 
के अनेक पूर्वग्रहों से मुक्त वारियर का दिमाग खुला हुआ था और उसमें चीजों को 
गुण-दोष के आधार पर परखने को क्षमता थी। वे कल्पनाशोल लेकिन व्यावहारिक, 
उत्साही किंतु धैर्यवान, स्फूर्तिवान लेकिन व्यवस्थित थे। इन गुणों से उनके संस्था-निर्माण 
के प्रयलों को सफलता में भरपूर योगदान मिला, चाहे उन प्रयत्नों का संबंध आयुर्विज्ञान 
से रहा हो या साहित्य अथवा कला से। 

सांस्कृतिक मूल: देशी आयुर्विज्ञान में नवजोवन का संचार करने का आंदोलन 
दीन मुद्दों पर केंद्रित था : (एक) जान का पुनरुद्धार करना, उसे व्यवस्थित रूप देना 
और उसका प्रचार करना; (दो) बैद्यों के प्रशिक्षण के लिए संस््थागठ सुविधाओं की 
सृष्टि करना; और (तीन) औषधियां बनाना तथा वितरित करना इनमें से किसी भी 
क्षेत्र में पी.एस. वारियर को राष्ट्रीय संदर्भ में पथ-प्रदर्शक नहीं कहा जा सकठा। बंगाल 
में गंगाधर राय और गंगाप्रसाद सेन, महाराष्ट्र में शंकर शास्त्री पाड़े तथा मद्रास में 
गोपालाचारी इन सभी क्षेत्रों में कुछ न कुछ प्रयतत उनसे पहले ही कर चुके थे।* गंगानाथ 
सेन और लक्ष्मीपति जैसे उनके कई समकालीन भी इसी तरह के रास्ते पर चल रहे 
थे। वारियर का महत्व इस बात में निहित है कि केरल में उन्होंने सबसे पहले इस प्रकार 
का प्रयल किया।इसके अलावा, संस्था-निर्माण पर उनका बहुत अधिक जोर था।इससे 
भी अधिक महत्व की वात यह थी कि औपनिवेशिक केरल के सांस्कृतिक जागरण 
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से उनका घनिष्ठ सबध था। 

कोट्टाक्कल में अपना पेशा आरंभ करते हो उन्हें अपने कौशल की कमजोरियों 
का एहसास हो गया और वे उनमें से कम से कप कुछ को दूर करने के प्रयल में लग 
गए। 902 में आर्य वैद्य समाजम नामक वैद्यों के एक संघ की स्थापना इस दिशा में 
उठाया गया पहला कदम थी। 

समाजम का उद्घाटन सत्र कोट्टाक्कल में आयोजित किया गया, जिसमें पूरे केएल 
के प्रतिनिधि शामिल हुए। बाद में वार्षिक सम्मेलन अलग-अलग स्थानों में आयौजित 
किए गए। उावणकोर और कोचिन के महाराजा तथा कालिकट के सामुतिरि उसके 
सरक्षक थे, पी एस वारियर को ठस्तको स्थायी मंत्री (सेक्रेटरी) मनोनीत किया गया।* 
चार्िक सम्मेलन बहुत ताम-झाम के साथ आयोजित किए जाते थे | गाजे-बाजे, प्रदर्शनियों 
तथा सार्वजनिक जुलूस के साथ उनका रूप उत्सव का हो गया * त्रावणकोर, कोचिते 
और मलाबार, इन तीनों राजनीतिक डिवीजनों में फैली समाज की सांगठविक सरचना 
तथा प्रवृत्तियों में केरल की एकता पर जोर दिया जाता था। 920 में भारतीय राष्ट्रीय 
काग्रेस हवा आयोजित प्रथम केरल कांफ्रेस के यहुत पूर्व, इस काम को शायद पहले- 
पहल करने का प्रैय समाजम को ही जाता है। 

समाजम विचारों का आदान-प्रदान और अनुभवों कौ साझेदारी करने के लिए 
स्थापित एक सार्बजनिक मच था । इस प्रक्रिया में वह पुनरज्जीवन आंदौलन की वैचारिक 
भूमि बन गया। इस आंदोलन के अधिकाश कार्यक्रम तथा प्रवृत्तियाँ या तो समाजम कौ 
सभाओं से उद्भूत हुईं या फिर उनमें उन पर चर्चाएं हुईं। इसका एक अच्छा उदाहरण 
प्रठशाला है।यह चैद्यों के प्रशिक्षण की एक सस्था थी। वार्षिक सम्मेलनों में ऐसी 
संस्था की आवश्यकता पर वार-थार जोर दिया गया।* यदि डी डी. कोसबी के शब्दों 
में कहें तो समाजम का मुख्य योगदाव आयुर्वेद के अतीत और वर्तमान दोनों के संदर्भ 
में उसके ज्ञान तथा प्रयोग दोरी के विपय में ' रघशत्मक आत्मनिरीक्षण ' की प्रवृत्ति जगाने 
में निहित थी। सम्मेलनों की कार्यवाहियों के दो हिस्से हुआ करते थे। पहले में सामान्य 
ढंग के घ्याख्यान दिए जाते थे, जिनमें अतीत की प्रशसा की जातो थी, कोई आलोचना 
नहीँ की जाती थी और उसके प्रति एक मोह का भाव होता था। इन व्याख्यानों का उद्देश्य 
इस पद्धति में विश्वास जगाना होता था। हालाकि उन व्याख्यानो में पुनरावृत्तिया और 
मसतहीपन होता था लेकिन उनसे मौजूदा हालात में बदलाव लाने की फौरी जरूरत का 
एहसास जगता था। दूसरे हिस्से में आलेख पढ़े जाते थे, जिनमें रोग, उपचार तथा औषधि 
पर पेशेवर ढग कौ चर्चा होती थो। यह शायद सबसे अधिक महत्वपूर्ण पहलू था, क्योंकि 
इसमें बिखरे अनुभवों तथा खोजों को एक समुच्चव में पितेया जाता था और इस प्रकार 
इस विद्या कौ समस्याओं तथा सभावताओं दोनों को रेखाकित किया जाता था। 

सम्मेलन की कार्रवाइयो में भारतीयों के उपचार के लिए पार्धात्य आयुर्थिज्ञान की 
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प्रभावकारिता और उपयुक्तता को घटाकर आंकने तथा देशी पद्धति को श्रेष्ठ बताने की 
स्पष्ट प्रवृत्ति होती थी दलील का आधार किसी पद्धति को वर्तमान सामर्थ्य और विकास 
'की अपेक्षा प्रकृति और समाज से उसका संबंध होता था। तर्क यह था कि प्रत्येक पद्धति 
विशिष्ट प्राकृतिक तथा सामाजिक स्थितियों में विकसित होती है। ये स्थितियां उसके 
औषधि-विज्ञान तथा उपचार के तरीकों को प्रभावित करती हैं | शरीर, पर्यावरण तथा 
औषधि के बीच के संबंधों के बुनियादी प्रश्न पर जोर दिया जाता था : 


यूरोप में गर्मी सुख का सूचक मानी जाती है।“वार्म रिसेप्शन' मुहावरे में यह बात 
साफ देखी जा सकती है। जलवायु ठंडा होने के कारण यूरोपीय लोग थोड़ी सी 
शर्मी मिलने से खुश हो जाते हैं। लेकिन दूसरी ओर, उष्ण कटिबंध में रहने के 
कारण हमें ठंड अच्छी लगती है। अगर यूरोप में शरीर को गर्मी पहुंचाने वाली 
'कोई दवा दी जातो है तो उसे बहुत तेज होना चाहिए। यूरोपीयों के शरीर को रास 
आने के लिए तैयार की गई उनको औपधियां हमारे लिए जरूरत से ज्यादा गरम 
हैं। उष्ण कटिबंधीय देशों में रहने वालों की औषधियों की एक महत्वपूर्ण खूबी 
शरीर को शीतलता प्रदान करने को उनकी क्षमता है। इसलिए बहुत से जानकार 
'हिमालयी क्षेत्र में पाई जाने वाली जड़ियों को विध्य क्षेत्र में उपलब्ध जड़ियों से 
अधिक प्रभावकारी मानते हैं। भारत में यह आम खयाल है कि अंग्रेजी दवाओं 
से अस्थायी राहत मिलती है। लेकिन यूरोपीय लोग अपनी पद्धति में यह दोष नहीं... 
देखते। ऐसा इसलिए है कि उनकी दवाएं उनके रोगों के लिए उपयुक्त हैं लेकिन 

हमारे शरीर को अवस्थाओं के लिए वे माकूल नहीं हैं ? हु 


'उपर्युकत दलील में बहुत से दोष देखे जा सकते हैं, लेकिन उसमें जोरदार तरीके से इस 
बात को ओर ध्यान आकृष्ट किया गया है कि पाश्चात्य तथा देशी पद्धतियां अलग- 
अलग परिवेशों तथा सांस्कृतिक अवस्थाओं में उदभूत और विकसित हुईं। इन भेदों के 
रहते पाश्चात्य आयुर्विज्ञान भारतीयों के शरोर और मस्तिष्क के लिए उपयुक्त था या 
नहीं, यह बुनियादी प्रश्न था। इस संदर्भ में देशी पद्धति के देशोपन को उस पद्धति की 
खूबी के तौर पर देखा गया; वह 'देश के निवासियों की प्रकृति के अनुरूप' थी।* वह 
उसकी सस्कृति का अंग थी, उनकी जीवन-पद्धति से अभिन्‍न रूप से जुड़ी हुई थो और 
इसलिए स्वास्थ्य-रक्षा कौ एक संस्कृति-उन्मुख अवधारणा के अनुरूप थी। 


ज्ञान का प्रचार 


हालाकि देशो आयुर्विज्ञान के हिमायतियों के भाषण और लेख अकसर आत्म-प्रशंसापूर्ण 
होते थे लेकिन आर्य वैद्य समाजप की कार्यवाहियां आत्मालोचनपूर्ण और कार्य-योजना 
तैयार करने को ओर उन्मुख भो होती थीं । एक बड़ा सरोकार ज्ञान की समकालीन अवस्था 
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थौं, जिसके दो पहलुओं की ओर अविलब ध्यान देना आवश्यक माना गया। पहला 
था गतिहौनता और ज्ञान का हास, और दूसग यैद्यों में ज्ञान का अभाव था। 
ज्ञान के हास का कारण पोधियों को अनुपलब्धता और व्यवहार में उनके प्रयोग 
का अभाव दोनों थे। चरक, सुश्रुत और बागभट के प्रारभिक ग्रथों के काल से या तो 
मूल रघताओं या टीकाओं के रूप में काफी साहित्य का सूजन हुआ था। उनमे से चद 
ग्रथो, जैसे माधवाचार्य कृत मरधवत्रिधानय्‌ और मोरेश्वर भट्ट कृत वैद्यवृतय्र का ही 
उपयोग हो रहा था। बहुत सारे ग्रथो, खांस तौर से क्षेत्रीय भाषाओं में लिखे ग्रथों के 
अस्तित्व का पठा सक्रिय वैद्यों दक को नहीं था4 पदवर्ती दौर के क्षेत्रीय भाषाओं के 
ग्रथों का तिरोहिद होता और भी हानिकर था, क्योकि कठिन शोगो के उपचार में नए 
प्रयोगों को उन्हीं मे लिपियद्ध किया गया था। अनुभव पर आधारित नए प्रयोग का महत्व 
बहुत अधिक था, क्योंकि मूल ग्रथों में औषधिया तैयार करने को सामग्री का निर्देश 
नहीं क्रिया गया था, जिसका कारण यह था कि इस काम में बहुत सी बातों पर विचार 
रखना पड़ता था। नए प्रयोगो का अभाव नहीं था। विभिन्‍न रोगों के उपचार के लिए. 
अष्टवैद्यरें द्वारा प्रयुक्त अरूढ़ और नए उपायों को बाजाब्ता दर्ज किया गया है।” 
भरवर्ती ग्रंथों को अनुपलब्धता इसलिए और भी दुर्भाग्यपूर्ण थी कि उनमें औषधि 
विज्ञान में की गई अभिवृद्धित्रों के सबध में जानकारों दर्ज थो। लगभग प्रत्येक ग्रंथ में 
मौजूदा औषधिशास्प में कुछ न कुछ योगदान किया गया था, जिसका प्रमाण मदनपाल, 
«६, गरीरि शोदालत, मोरैश्वर भट्ट आदि की कृतिया हैं 7 ये इजाफे या तो बाहरों प्रभावों 
*क-कारप हुएं थे यो नई चुनौतियों का सामना करने की आवश्यकताओं के कारण। इस 
प्रकार इस धारणा पर पुनर्विचार करने की आवश्यकता महसूस की गई कि देशी पद्धति 
'की गतिशून्यता का कारण वैद्यो कौ लीक से हटकर चलने की असमर्थता थी या 
अनिच्छा। 
पुनरुजीवन आदोलन की एक सकादत्मक विशेषता खोए ज्ञान को खोज निकालना 
और पुराने पाठों को व्यवस्थित रोति से सकलित करके प्रकाशित करना था। परिणामों 
की दृष्टि से देखें हो यह धारणा बहुत गलत नहीं थी कि ऐसी घोधियां और टीकाएं. 
मौजूद हैं जो आसानी से उपलब्ध नहीं हैं या जिनका उपयोग नहीं किया जा रहा है। 
महाराष्ट्र में इस आदोलन के प्रमुख प्रेर्या-खनोत शकर शास्त्री पाडे ने 702 मूल पाठों 
और टीकाओं की एक सूची तैयार कौ और लगभग 70 घुस्तके प्रकाशित कीं [' मद्रास 
प्रेसिडेंसी में देशी आयुर्विज्ञाय पर गठित उस्माव समिति ने 288 संस्कृत, 400 पैलुगु, 
63 मलयालम और कई सौ सिद्ध पार्ठों तथा टोकाओं को सूची तैयार की । इनमें से सब 
के सब विभिन स्थानों में उपलब्ध थे। उसने 49 ऐसे पाठों की भी पहचान की जो 
कहाँ भी मिल नहीं पाए? 
क्लाप्चिको तथा परवर्ती पाठों में उपलब्ध ज्ञान के प्रचार को पुनरुजीवन के कार्य 
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का अत्यावश्यक अंग माना गया। देशो आयुर्विज्ञान के हिमायतियों मे ओपनिवेशिक काल 
में बिकसित छपाई तंत्र की सहायता से अब तक कमोबेश अनुपलब्ध ज्ञान को सामाजिक 
ज्ञान का रूप देने तथा वैद्यों के बीच प्रचलित आम ज्ञान की शक्ल में बदलने की कोशिश 
'कौ। इसलिए देश के विभिन्‍न हिस्सों में पाठों और टीकाओं दोनों के प्रकाशन का काम 
बड़े पैमाने पर आरंभ किया गया। उन्नीसवी सदी का अत होते-होते विभिन्‍न भारतीय 
भाषाओं में 50 आयुर्विज्ञान पत्रिकाए प्रकाशित होने लगीं।” बंगला में गगाप्रसाद सेन 
द्वारा संपादित संजीवनी, मराठी मे शंकर शास्त्री पाड़े द्वारा सपादित राजवेद्यू आर्यभिषक 
ओर सदवेद्य कौस्तुभ तथा मलयालम में पो.एस. वारियर द्वारा मंपादित धन्वतरी इनके 
कुछ उदाहरण हैं #* 

मौजूदा ज्ञान को सहिताबद्ध और प्रचारित करने की सा चारियर 
दिया। उनके प्रारंभिक प्रयत्लों में से एक था औषधियों को करंना। 
में औषधियों के परिमाणों के साथ ही ऐसी अन्य जानकार भी दाग दी जिसके 
पर रोगी वैद्य के नुस्खे के बिना ही दवाओं को उपयोग ।उन्हेने अर 
संग्रहम्‌ नाम की एक पुस्तक लिखी, जिसमें पाठकों दिक तथों 
उपचार से परिचित कराने का प्रयत्न किया गया था। हैजे, एं ः 
हृदयभ्‌ का मलयालम अनुवाद, तथा अपने चचेरे भाई हे 
लिखा गया आयुर्वेद का इतिहास पी.एस. वारियर 5 
कृतियों के फलस्वरूप मलयालम में ऐसे साहित्य का अच्छा 
वैद्यों और आम लोगों को आसानी से उपलब्ध था, और इस 
पैथा महत्व के बारे में सामाजिक जागरूकता आई। 

'कोट्टाक्कल से पी.एस वारियर द्वारा प्रकाशित पाक्षिक धन्ववररी ने इस संबंध 
में महत्वपूर्ण भूमिका निभाई 902 में प्रथमत: प्रकाशित यह पत्रिका केरल में पुनरुणीबन 
आंदोलन का मुखपत्र थी और इसमें उस आंदोलन को अधिकांश प्रवृत्तियों को अभिव्यक्ति 
पिली। इसने बहस और चर्चा के लिए एक खुला मंच प्रस्तुत किया। सुधार प्रयलों पर 
लिखे कुछ आलोचनात्मक आलेखों से यह बात स्पष्ट है * पी.एस वारियर इस पत्रिका 
में नियमपूर्वक लिखा करते थे और उनमें से कुछ आलेखों में इस बात पर जोर दिया 
गया था कि समुचित स्वास्थ्य-रक्षा के लिए भारतीयों को कौन से उपाय सुलभ हैं, जिनमें 
से उन्हें चुनाव करना है। उन्होंने 'पाश्चात्य और पौर्वात्य आयुर्विज्ञान' शीर्षक से कई 
सेड लिखे, जिनमें देने! पर्द्धातयें। को खूबियों और खाँमियें। का सम्यक निरूपण किया 
गया। पाश्चात्य आयुविज्ञान द्वारा की गई प्रगति को स्वीकार करते हुए उन्होंने कहा कि 
हमें उसके कुछ उपयुक्त विचारों और तौर-तरीकों को सोच-समझकर अपनाना चाहिए। 
उन्होंने आयुर्वेद को अतीत की उपर्लाब्धियों और साथ हो उसके दैवी मूल पर जोर दिया, 
लेकिन इसके साथ हो उसमें बदलाव लाने की आवश्यकदा पर भी बल दिया। दोनों 










के 
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पद्धतियों कौ तुलना करके उन्होने जिस बात पर जोर दिया वह यह थी कि भारतीयों 
के शरीर को जिन जलवायुगत स्थितियों मे जीबित रहना पडता है उनमे उनको स्वास्थ्य- 
रक्षा के लिए आयुर्वेद अधिक उपग्रुक्त और संभावनापूर्ण है।” यह आलेख उस रास्ते 
का सूचक था जिस पर वे पघुनरुजीवन आदोलन को ले जाना चाहते भे। 


पाठशाला 


ज्ञान के उद्धार का कोई मतलब तभी था जब उस समय के वैद्य उसे आत्मसात करते 
और अपने पेशे मे उसका उपयोग करवे। उनमे से अधिकाश को ऐसा करने के लिए 
न तो उपयुक्त प्रशिक्षण प्राप्त था और न उनमें उतनी बौद्धिक क्षमता थी। अपने अनेक 
समकालीनों की तरह पी एस यारियर ने इस स्थिति को सुधारने कौ आकुल आवश्यकता 
का अतुभव किया।इसका उपाय यह था कि इस विद्या में निपुण वैद्यों का एक समूह 
तैयार करने के लिए आवश्यक घुनियादी ठाचा खडा किया जाए। इस मामले पें 


 औपनिवेशिक राज्य की उदासीनता को देखते हुए आतरिक ससाधनो को लामबंद करता 


अहुत महत्वपूर्ण था; ४ * 


आज केरल में बहुत थोडे से जानकार और अनुभवी यैद्य हैं। यदि कुछ हैं भी 
तो उन्हे स्वय प्रशिक्षण प्राप्त करने और अन्य शिष्यों को शिक्षा देने को सुविधाएं 
*मुलभ नहों हैं। ऐसा मानने का पर्याप्त कारण मौजूद है कि एक पीढी बाद आयुर्वेद 
की स्थिति इतनी नाजुक हो जाएगी कि उसे सभालने कौ कोई भी कोशिश बेकार 
होगी। इसलिए आम राय यह है कि प्रशिक्षण देने का प्रवध यथासभव शीघ्रातिशीघ्र 
किया जाए 


यह विचार वारियर ने आर्य चैद्च समाजम की प्रत्येक सभा में बार-बार व्यक्त किया। 
हालाकि इसका उत्साहपूर्ण अनुमोदन और समर्थद किया गया लेकिन उन्हें ऐसा प्रयास 
आरभ करने के लिए मानव और सामग्रो दोनों प्रकार के ससाधनों की सीमाओं का 
एहसास था। इसलिए एक फ्रठशाल स्थापित करने का प्रस्ताव लगभग पंद्रह वर्षों तक 
विचार के स्तर पर ही पडा रहा। इस बोच पहले से ही वैद्यको के पेशे मे लगे लोगो 
की सार्वजनिक परीक्षा को व्यवस्था विकसित करके योग्यता-प्राप्त वैद्यों का एक समूह 
तैयार कप्ने के लिए उन्होंने कुछ घहलकदमी को। इस योजना के अधीन समाजम ने 
केरल के तीन शहरों में परीक्षा की व्यवस्था की। जिन 345 लोगों ने परीक्षा दी उनमें 
से केवल १7 उत्तीर्ण हो सके, यह वात वैद्यो को मौजूदा ज्ञान और प्रशिक्षण की अवस्था 
की च्योतक थी | दिलचस्प बात है कि जो लोग परीक्षा में शामिल हुए उनमे से अधिकाश 
निष्त जातियों के थे; और 'उदके अलावा कुछ ईसाई भी थे? 

शिक्षा और प्रशिक्षण के लिए संस्थागत व्यवस्था आखिरकार 977 में कालिकट 
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में एक प्रठशाला की स्थापना के साथ कौ जा सकी। वह व्यवस्थित शिक्षण और 
सुपरिधाषित पाठ्यक्रम के माध्यम से देशी चिकित्सा के धंधे को पेशेवर रूप देने का 
एक महत्वपूर्ण कदम था। जैसा कि प्रठशाला की विवरण-पत्निका से स्पष्ट है, उसकी 
कल्पना पुतरुजीवन आंदोलन को घुरी के रूप में को गई थी ।विवरण-पत्निका में चदाया 
गया था कि 'किसी समय फूलते-फलते और आज हासोन्मुख आयुर्वेद' को फिर से 
जीवित करना, उसमें समयानुसार परिवर्तन लाना, चैद्यो को भरपूर ज्ञाव और अनुभव 
प्रदान करके इस तरह प्रशिक्षित करना कि वे ' अन्य लोगों की ' सहायता ' के बिना' वैद्यकी 
कर सके और अंग्रेजी हुकूमत को देशी पद्धति की खूबियों से चाकिफ कराना पाठशाला 
के लक्ष्य हैं ?? 

प्रठशाला ने पंचवर्षीय शिक्षण-क्रम अपनाया, जिसमें आरभ में संस्कृत को और 
बाद में मलयालम तथा संस्कृत दोनो को शिक्षा का माध्यम बनाया गया। पाठशाला की 
पाद्यचर्या देशी और पाश्चात्य ज्ञान के संयोग पर आधारित थी।जोर बस्तुत: आयुर्वेदिक 
ग्रंथों पुर अधिकार प्राप्त करने और उसके माध्यम से औषधियों और उनके बनाने का 
ज्ञान हासिल करने पर था। इसके साथ ही पाश्चात्य पद्धति से ग्रहण किए गए शरप्र- 
विज्ञान, शरीर-रचनाशास्त्र, रसायनशास्त्र, प्रसृति-विद्या और शल्य क्रिया की शिक्षा को 
भी स्थान दिया गया।। 

संस्कृत का ज्ञान दाखिले की पूर्व शर्त था और जिन्हें अंग्रेजी का भी ज्ञान था उन्हे 
प्राथमिकता दी जाती थी। दाखिले में जाति या लिंग का कोई बंधन नहीं था। शिक्षा 
निःशुल्क थी लेकिन पांच रुपए का प्रवेश-शुल्क लिया जाता था। आरंभ में पांच 
छात्रवृत्तियां धी--आएठ रुपए प्रति मास की दर से लड़को के लिए और दस रुपए माहवारी 
की दर से लड़कियों के लिए॥? बाद में छात्रवृत्तियों की सख्या में काफी वृद्धि हुई- 
20 कि अधिसंख्य छात्र-छात्राओं को अध्ययन के लिए आधिक सहायता मिलने 
लगी।? 

प्रठश़ाला की विवरण-पत्रिका के प्रकाशन और प्रस्तावित पाद्यचर्या से पुनरुणीबन 
आंदोलन के मार्ग और स्वरूप के संबंध में कुछ चितन की प्रेरणा मिली [१ पाठशाला 
की पाठ्यचर्या में इस विषय में एक निश्चित राय व्यवत की गई थी। इस राय को वारियर 
ने अपने कई लेखों में बार-बार जाहिर किया था । उन्होने आयुर्वेद को भारतीय स्थितियों 
के लिए एक आदर्श पद्धति के रूप में तो प्राथमिकता दी, लेकिन वे उसके अन्य पद्धतियों 
से अलग-थलग रहने के पक्ष में नहीं थे।वे मानते थे कि पाश्चात्य तथा भारतीय पद्धतियों 
को एक-दूसरे के साथ लाना चाहिए, ताकि भारतीय पद्धति अंतर्क्रिया से लाभ उठा 
सके। बहरहाल कार्यक्रमोन्मुख होने के बावजूद इस अतर्क्रिया के संबंध में वारियर की 
अवधारणा सतही और अपर्थाप्त थी। अपने बहुत से समकालीनों को तरह वारियर का 
भी रुझान देशी और यूरोपीय पद्धतियों के बीच संवाद की स्थिति उत्पन्न करने की अपेक्षा 
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पश्चिम से उधार लेने की ओर था। यूरोष की प्रगति को देखते हुए औपनिवेशिक काल 
के भारतीयों की मानसिक प्रवृत्ति उसके श्रेष्ठ गुणो को ग्ररण करके उसके आचार- 
बिघारों को अपने बौद्धिक-सास्कृतिक ससार में पिरोने की थी। प्रठ्श्ालाकी पादूयचर्या, 
जिसमें अंतिम वर्ष के पाद्यक्रम में पाश्चात्य आयुर्वेज्ञानिक ज्ञान के कुछ तत्वों को स्थान 
दिया गया था, इस दोष का एक अच्छा उदाहरण है। जो कुछ उधार लिया गया वह 
पाठ्यक्रम में समाहत नहीं हो पाया और उसका अलग और अजीब्गेगरीय अस्तित्व बना 
रहा। 

पाठशाला की स्थापना के बाद जो चर्चाएं और बहसें हुईं उनमें दो विचार स्पष्ट 
रूप से उभरकर सामने आए। पहले का प्रतिनिधित्व शुद्धतावादी लोग करते थे, जो 
बारियर के परपरा से हटने के प्रयत्नों से प्रबल रूप से श्षुब्ध थे। दूसरे विचार में पाश्चात्य 
ज्ञान पर अधिक भरोसा दिखलाया गया था-विशेष रूप से शरीर-रचना शास्त्र और 
शरीर-विज्ञान के सबंध मे 7* वारियर इन दो मे से किसी विचार से सहमत नहीं थे, 
बर्योकि उन्हे न तो परपरा में अध श्रद्धा पसंद थी और न पाश्चात्य ज्ञान की आलोचना- 
रहित स्व्रीकृति। प्रठशाला कौ पाठ्यचर्या ऐसा एक क्षेत्र था जिसमें उन्होने पाश्यात्य 
और देशी दोनों प्रकार के ज्ञान को एक साथ लाते का प्रयल किया।* इसलिए ग्राठगाला 
'को स्थापना केरल के बौद्धिक-सास्कृतिक जीवन कौ एक महत्वपूर्ण घटना थी, क्योंकि 
वह परपरा मे दृढ़ता से पैर जमाए परिप्रेक्ष्य से आगे बढकर पाश्चात्य ज्ञान को ग्रहण 
करने का एक अग्रगामी सस्थागत प्रयल थी। 


औषधियों को बिक्रो 


पी एस. वारियर ने सस्था-निर्माण का सबसे सफल प्रयास औषधियों के निर्माण और 
'बिक्रय के क्षेत्र में किया। वारियर ने महसूस किया कि आयुर्वेद तभी प्रभावकारी और 
लोकप्रिय हो सकता है जब उसकी औषधियों का मानकौकरण हो जाए और उन्हे 
चिकित्सा ग्रंथों में निर्दिष्ट नुस्खो के अनुसार बनाया जाए। यह तभी सभव था जब बैद्य 
लोग पहलकदमी करते और साथ मिलकर औपधियों के निर्माण और बिक्रो के लिए 
'कपनियों की स्थापना करते । उन्हे लगा कि इस मामले में पाश्चात्य आयुर्विज्ञान का गिवाज 
अनुकरणीय है| पाश्चात्य औषधियों की लोकप्रियता ठथा प्रभावकारिता बहुत हृद वक, 
डॉक्टरों के नुस्खों के मुताबिक, उनकी सहज सुलभता पर निर्भर थी। देशी औषधियां 
पाश्चात्य औषधियों के बढ़ते हुए प्रभाव का मुकाबला तभी कर सकती थीं जब उनके 
लिए उस्सी प्रकार का बुनियादी ढांचा विकसित हो जाता | इस लक्ष्य को ध्यान में रखकर 
उन्होने 4902 में कोटूटक्कल में आर्य वैद्यराला की स्थापना की। उस अवसर पर जो 
विज्ञापन प्रकाशित किया गया वह एक दिलचस्प दस्तावेज है, जिसमें वारियर की 
व्यावसायिक कुशलता, नवाचार की योग्यता और समकालीन आवश्यकताओं के अनुसार 
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अपने को बदलने की इच्छा बहुत अच्छी त्तरह प्रतिबिंबिव हुई है। पुराने पूर्वग्रहो का 
त्याग करके पाश्चात्य उदाहरण का अनुकरण करे में उन्हें कोई झिझक नहीं हुई। इस 
प्रकार उन्होने आधुनिक और वैज्ञानिक पद्धतियों से औषधियों के निर्माण की प्रणाली 
को क्रियाशील कर दिया और व्यावसायिक आधार पर उनकी बिक्री का सिलसिला आरंभ 
करवा दिया।? 

सच तो यह है कि बड़े पैमाने पर देशी औषधियों के निर्माण और बिक्री का कार्य 
आरभ करने वाले वे प्रथम व्यक्ति नहों थे। चंद्रकिशोर सेन ने सस्ते दामों पर औषधिया 
बेचने के लिए कलकत्ता में 878 में एक औषधालय खोला था। उनकी फर्म सी.के. 
सेन एंड कपनी ने 898 में बड़े पैमाने पर औषधियों का निर्माण आरभ किया। ऐसा 
ही 884 में एन.एन. सेन एंड कंपनी और 90 में ढाका के शवित आषधालय ने भी 
'किया।* परतु क्ाप्ाथम नामक एक औषधीय आसव को, जिसे चंद दिनों से ज्यादा 
सुरक्षित नहीं रखा जा सकता था, बोतलबद करने का नया प्रयोग वारियर से पहले किसी 
ने नहीं किया था। 

आरभ में आर्य वैद्यराला कौ औषधियों को बिक्री मामूली ही हुईं। पहले चार वर्षो 
के दौर में बिक्री केवल 4,000 रुपए तक पहुंची, लेकिन अगले चार-चार साल में 
बह बढ़कर क्रमशः 57,000 रुपए, ,23,000 रुपए और १,70,000 रुपए पर पहुंच 
गई ?* इस प्रकार यह प्रयास बहुत सफल सिद्ध हुआ। आज आर्य वैद्यराला एक फूलती- 
'फलती संस्था है। केरल के प्रत्येक शहर में उसके एकाधिक विक्रय केंद्र हैं और चाहर 
के भी कुछ नगरों में उसके केंद्र हैं। वारियर की पहलकदमी का अनुसरण करते हुए 
कई अन्य लोगों ने भी वैद्यगालाएं स्थापित कीं और वे औषधियां बेचने लगे । आज केरली 
समाज में आयुर्वेद को जो सामाजिक स्वीकार्यता और व्याप्ति प्राप्त है उसका श्रेय मुख्य 
रूप से पी एस, वारियर के सपने को जाता है। 


सांस्कृतिक नवजागरण और आयुर्विज्ञान 


केसल में चुनहज्जोचन आंदोलन सांस्कृतिक जागरण के संदर्भ में आरंभ हुआ, और 
'कोटूटाक्कल इस जागरण का एक महत्वपूर्ण केंद्र था। केरल को राजनीतिक एकता तथा 
सांस्कृतिक पहचान के माध्यम से उसके राजनीतिक एव सांस्कृतिक व्यक्तित्व की साकार 
करने का प्रयल इस जागरण का अभिन्न अग था । तत्कालीन राजनीतिक खंडों के बावजूद 
केरल की कल्पना एक प्रादेशिक हस्ती के रूप में को जाती थी, जो गोकर्णम से लेकर 
कन्याकुमारी तक फैली हुई थी।इतिहासलेखन मे, जिसमें लगता है उन्‍्नीसवीं सदी के 
उत्तरार्ध मे बहुत तेजी आ गई थी, इस एकता की रेखांकित करते हुए केरल के उद्भव 
को गाथा परशुराम से जोड़ दी गई। इस गाथा के अनुसार इस प्रदेश का निर्माण समुद्र 
को पाट कर किया गया और वह ब्राह्मणों को दान कर दिया गया। इस काल में लिखी 
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ऐसी बहुत सी इनिहास-पुस्ठयो में से, कोदुगल्लूर कुंटिकुट्टम तपूरण द्वारा, जो महाथारत 
के अनुवाद के लिए विप्यात हैं, पद्य रुप में रचित इतिहास विशेष रुप से महत्वपूर्ण 
है।ठपूरण ने इस क्षेत्र के उद्भव, प्राचीनता और ऐठिहासिक विकास की रूपरेखा तैयार 
- की #? इस प्रदेश के उनके वर्णन में राष्ट्रीय आदोलन के दौरान बल्‍्लतोल नागयण मेनन 

द्वारा केए् देश की ममानी प्रशस्ति का पूर्वाभाम मिलता है। तपूरण और वल्लतोल 
के बीच के काल में इतिहास, राजनीति और संस्कृति के क्षेत्रों में, वल्कि चस्तुत: तो 
मामाजिक प्रयास के सभी क्षेत्रों में केरल की अस्मिता के संबंध में जागरूकता का विकास 
हुआ। इसी काल में ओ चदू मेनत और सी वो. गमत पिल्‍्ले के सामाजिक तथा 
राजनीतिक महत्व के उपन्यास प्रकाशित हुए, नारायण गुहठ और भट्टतिरोपाद ने सुधार 
आंदोलन आरंभ किए और जी. परमेश्वर पिल्ले तथा उनके साथियों ने मलयालो 
स्मरणपत्र पेश क्या। ये सभी घटनाएं उस सामाजिक नवजागरण की अभिव्यक्नियां 
थीं जिसकी जड़े केरल में चदलती स्थिति के थीद्धिक तथा सास्कृतिक बोध में समाई 
हुई थीं। 

कोट्टाक्कल के आंदोलन के इर्द-गिर्द अनेक दौद्धिक तथा सांस्कृतिक गतिविधिया 
आरभ हुईं। एक इतिहास समिति, एक साहित्यिक पत्रिया, एक कथायली नृत्यमडली 
तथा एक नाटक कपनी इसके चंद उदाहरण हैं । आर्य वैद्यगाला वह नाभिकेद्र था जिसके 
इर्द-गिर्द ये गठिविधिया परवान चढ़ीं और पी,एम. वारियर उत सबके प्रेरणादायक थे, 
सो केवल एक संरक्षक के रूप में नहीं बल्कि सक्रिय हिस्सेदार के रूप में भी !! इस 
प्रकार, आर्य वैद्यपाला का कार्य एक बहुआयामी सास्कृतिक प्रयास बन गया । कोट्राककल 
के एक अप्रतिम वैद्य और आदुर्बेद्चत्तियु के लेखक एन वो. कृष्यन्‌ कुट्टी घारियर 
के शब्दों में ठसते एक सास्कृतिक नवजागरण का रूप ग्रहण कर लिया 

देशी आयुर्विज्ञान से संबंधित मौजूदा साहित्य में मुख्य रूप से तौन मसलों पर ध्याव 
दिया गया है--घुतर्त्यातवाद, पेशेवरीकरण और अभिजनत्व | देशी पद्धतियों के अदर 
चलने वाले आदोलन, चल्कि वस्तुत. तो औषनिवेशिक भारत के सास्कृतिक तथा 
बौद्धिक जीवन से संबंधित सभी क्षेत्रों में चलने वाले आंदोलन का स्वरूप तत्वत 
पुनरत्यानवादी था, यह एक ऐसा आम विचार है जिसे बिता सोच-विचार के स्वीकार 
कर लिया गया है। जहा तक आयुर्विज्ञत का संबंध हैं, उक्त विचार के सबसे मुखर 
समर्थक चार्ल्स लेस्ली का कहना है ऊि चूकि देशी आयुर्विज्ञान के हिमायती ' क्लासिकी 
ग्रंथों के प्रमाण में अक्षरश: विश्वास करते थे और साथ हो आधुनिक विज्ञान को 
उपलब्धियों से चहुत प्रभावित थे, इसलिए वे यह सावित करने में जुट गए कि यूरोपीय 
आयुर्विज्ञान की सस्थाओं और वैज्ञातिक सिद्धातों का पूर्व रूप प्राचीन ग्रथों में प्रफट 
हो चुका था।'० अपने विश्लेषण में लेसली व्यातावर से यह कह रहे हैं कि हास के 
कारणों को छातरब्रीव का उद्देश्य एक ऐसा सिद्धात तैयार करना था जिससे पुनसतत््यात 
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का औचित्य सिद्ध हो। वे ' हास के पुनरुत्थानवादी सिद्धात” को इसलिए खारिज कर 
देते हैं कि इस मान्यता का समर्थन करने वाला कोई साक्ष्य नहीं है कि उत्तीसवीं सदी 
में आयुर्वेदिक चिकित्सा का सामान्य स्तर पुराकाल के स्तर से कम कारगर थाई 

'एक अन्य दृष्टिकोण, जो लोकप्रिय और प्रभावशाली भी था, पुनरुजीवन आदोलन 
के पेशेवरीकरण की ओर उन्मुख होने से संब्रधित है । इस आंदोलन के जो मुख्य सरोकार 
थे, जैसे ज्ञान को व्यवस्थित रूप देना, प्रशिक्षण को सस्थागत रूप देना और औषधियो 
का मानकीकरण करना, उन्हें देखते हुए पेशेवरीकरण तो उसमें सहज समाहित था। 
'फलतः इस आंदौलन को आधुनिक (अर्थात पाश्चात्य) आयुर्वैज्ञानिक व्यवहार के प्रभाव 
के अधीन चल रहे पेशेवरीकरण का पर्याय मान लिया गया। इस दृष्टिकोण के एक 
हिमायती थे पाल ब्रास, जिन्होंने इस आंदोलन को--' आधुनिक भारतीय इतिहास के 
इस प्रमुख पुनरुत्थानवादी आदोलन' को-' एक परंपरावादी हित-समूह का अपने- 
आपको वैधता प्रदाम करने और मान-पम्मान प्राप्त करने का प्रयत्न! कहा ! उनकी 
दृष्टि में इस आंदोलन का उद्देश्य सीमित धा--आयुर्वेद के समर्थन में राजनीतिक दबाव 
के एक औजार के रूप में काम करना और 'दृढता से अपना पैर जमाए तथा विरोधपूर्ण 
रुख रखने वाले' आधुनिक आयुर्वैज्ञानिक पेशे के प्रभाव का प्रतिकार करना। लगता 
है कि इस दलील में एक खास सामाजिक समूह के हितों पर विशेष जोर दिया जा रहा 
है और इस प्रकार देशी ज्ञान के एक समूह तथा एक पराधीन जाति की सांस्कृतिक पहचान 
के एक पहलू के रूप में इस पद्धति में नवजीवन का संचार करने के प्रयत्न के रूप 
में इसके महत्व की उपेक्षा की जा रही है। 

इस आंदोलन से सबधित एक अन्य दृष्टिकोण में इसके अभिजनवादी स्वरूप को 
रैखांकित किया गया है, क्योंकि उनमें “उन लोकप्रिय रीति-व्यवहारों को स्थानच्युत 
करने! का प्रयत्त किया गया ' जिन्हें वैज्ञानिक पद्धति से बाहर करार दिया गया।** इस 
मुद्दे का पललवन करते हुए हकीम अजमल खां पर किए गए एक अध्ययन में बारबरा 
मेटकाफ कहतीं हैं : 


बौद्धिक तुल्यता की सृष्टि करने को तकनीक सभी विषयों के संदर्भ में कई तरह 
से एक ही थी, अर्थात प्रथागत या स्थातीय आचार-व्यवहार के बदले साक्षर 
सस्कृति के ग्रंथों की ओर लौट चलना । इस प्रकार, सुधारकों के शत्रु, अव्यवस्थित 
लोक चिकित्सा के धंधे में लगे लोग होते थे--अकसर दाइयां और अन्य स्त्रियां 
तथा अप्रशिक्षित यूनानी हकीम । धार्मिक शिक्षा की तरह यह भी धर्मग्रंथात्मक सुधार 
ही था, लेकिन यहां सुधाएक शरीअठी मानस वाले लोग नहीं बल्कि खुले दिमाग 
वाले लोग थे।ए 
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के तत्व थे, फिर भी न तो उनमें से कोई एक और न तीनों मिलकर ही इस आदोलन 
के स्वरूप को प्रतिविंबित करते हैं। औपनिवेशिक भारत में सामाजिक, सास्कृतिक या 
धार्मिक क्षेत्र से सबधित कोई भी आदोलन उसमे सहज समाटित पुनरत्थान के तत्व 
से रहित नहीं था। लेकिन थे केवल पुनस्त्थानवादी आदोलन ही नहीं थे, जिसमें वर्तमान 
के विकल्प के रूप में अतोत को अवतरित करते का प्रयत्न किया गया हो। इन तमाम 
अ्यासों में अतीत वस्तुत. एक प्रस्थाव-बिंदु धा। हाल को एक कृति में यह दरशाने की 
कोशिश की गई है कि अतीत का आवाहन परंपरा के लिए चिंता का द्योतक था, किंतु 
चस्तुत वह जितना परपरा के लिए चिंता का द्योतक था उससे कहीं अधिक समकालीन 
स्थितियों का मुकाबला करने का एक उपाय था। 

देशी आयुर्विज्ञान के मामले मे भी भूस्वामी अभिजात वर्ग द्वारा समर्थित एक 
पुनरुत्थानवादी प्रवृत्ति स्पष्ट थी। आर्य वैद्य समाजम से सवधित एक रिपोर्ट में बताया 
गया कि उस्रकी सभाओं में किसी न किसो अवसर पर लगभग सभी राजा, जमींदार 
और वैद्य शामिल हुए? जैसा कि ऊपर बताया जा चुका है, समाजम के सरक्षक 
आरावणकोर और कोचिन के गद्दीनशी महाद्जा तथा कालिकट का पूर्व शासक था। 
'मलाबार के पूर्व शासक परिवार के सदस्य समाज की गतिविधियों में उत्साहपूर्वक शरीक 
होते थे। आंदोलन को वित्तीय सहायता भी उन्हीं स्रोतों से प्राप्त होती थी।* अंग्रेजों 
के प्रति राजनीतिक दृष्टि से वफादार होते हुए भी इस वर्ग के लोग औपनिवेशिक 
सांस्कृतिक पद्धति के आलोचक थे । इस मामले में उनका रवैया युद्धिजीवी वर्ग से, जो 
औपनिवेशिक प्रभुत्व को तो नापसद करते थे और उसका बिगेध करते थे लेकिन 
औपनिवेशिक सस्कृति को अस्वीकार नहीं करते थे, ठीक उलया था। अभिजात वर्ग 
के लोगों को यह आदोलन इसलिए पस्द आया कि इसमे उस पारंपरिक समाज के रौति- 
रिवाजों को फिर से जीवित करने को सभावना थी जिसमें उन्होंने राजनीतिक और 
साम्राजिक सत्ता का उपभोग किया था। इसलिए उसके प्रति उनका रुख अतीत-मोह 
से ग्रस्त और पुनरुत्थानवादी था, और इसके विपदीत पाश्चात्य आयुर्विज्ञान के प्रति उनका 
रवैया शय्जुतापूर्ण और प्रतिरोध की भावना से भरा हुआ था। इस धरह के दृष्टिकोण का 
यह आदोलन पूर्ण समर्थन नहीं करता था, लेकिन उसने उस दृष्टिकोण को खारिज भी 
नहीं किया। उसने जो किया वह यह कि इस दृष्टिकोण से परे जाकर देशी पद्धति को 
आधुनिक बनाने की कोशिश की, जिसके लिए उसने उसका तालमेल पाश्चात्य आयुर्विज्ञान 
से बैठाने का रास्ता अपनाया। 

पुनरुणोबवन आदोलन मुख्य रूप से साक्षर परपय के अंतर्गत काम करता था और 
उसका सामाजिक सस्मार साक्षर समूहो, अर्थात जो सस्कृत और अंग्रेजी जानते थे उन 
लोगो के समूहों ठक सीमित था। इस्र आदोलन ने उन काफी सारे लोकप्रिय चिकित्सकों 
को हाशिए पर डाल दिया जो साक्षर नहीं थे और जिन्हे आयुर्वेदिक ग्रंथों का ज्ञान नहीं 
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था।सच तो यह है कि आदोलन के नेठाओं ने उन चिकित्सकों के अज्ञात और अकुशलता 
की कड़ी आलोचना को और आंदोलन का एक उद्देश्य उनके स्थान पर जानकार 
चिकित्सकों. का एक समूह तैयार करना था। खास तौर से इस समूह पर पेशेवरीकरण 
का प्रतिकूल प्रभाव पड़ा, क्योंकि उन्हें तुलनात्मक दृष्टि से अप्रशिक्षित और अयोग्य 
माना गया। लेकिन जैसा कि बारबरा मेटकाफ कहती हैं, यह आंदोलन उन्हें शत्रुओं 
के रूप में नहीं देखता था, वल्कि सुधार के पात्र मानता था, हालांकि वे लोग सुधार 
के शिकार बन गए। 


अनेक स्वर 


औपनिवेशिक भारत संबंधी इतिहासलेखन में अकसर उपनिवेशबाद और राष्ट्रवाद के 
बीच एक सीधा सा विरोध देखा जाता है। फलव. इस काल को ऐतिहासिक प्रक्रिया 
'को उपनिवेशवाद-विरोधी चेतना के एकरेखोंय विकास के सकुचित सर्प में प्रस्तुत किया 
जाता है, और उसके अंतर्विरोधों और विभेदों को नजरअंदाज कर दिया जाता है। थदि 
पुनरुजीचन आदोलन को इस परिप्रेक्ष्य में देखा जाए तो औपनिवेशिक आयुर्विज्ञान के 
विग्ेध की स्पष्ट प्रवृत्ति से युक्त यह आदोलन सास्कृतिक राष्ट्रवाद जैमा प्रतीत होगा, 
जो औपनिवेशिक सास्कृतिक वर्चस्व का प्रतिरोध कर रहा था। लेकिन इस आंदोलन 
के अनेक स्वर थे। औपनिवेशिक आयुर्विज्ञान द्वार सृजित सांस्कृतिक परिवलय का 
विरोध करते हुए भी यह आंदोलन पाश्चात्य ज्ञान के उन तत्वों को अपनाने के खिलाफ 
नहीं था जो श्रेष्ठ माने जाते थे लेकिन जो देशी पद्धति में विकसित नहों हो पाए थे। 
इस आंदोलन ने जिस एक आरोप का खंडन करने का प्रयास किया वह था देशो 
आयुर्विज्ञान के अवैज्ञानिक स्वरूप का आरोप, लेकिन दूसरी ओर उसने लोकप्रिय 
चिकित्सा के खिलाफ वही आरोप लगाया और उन चिकित्सकों को आयुर्वेदिक ग्रंथों 
के निर्देशों का पालन करने के लिए राजी करने का प्रयास किया। 

देशी आयुर्विज्ञन में नवजीवन का संचार करने के प्रयल में न केवल उपनिवेशियों 
और उपनिवेशीकृत समाज के चोच बल्कि स्वयं उस समाज के अंदर के विभिन्‍न वर्गों 
के बीच भी सांस्कृतिक वर्चस्व के लिए वहुआयामी संघर्ष की अभिव्यक्ति हुई। 


संदर्भ और टिप्पणियाँ 


4 लेक्नि एडवर्ड शिल्स जैसे विद्वारों को यह राय सहो वहीं हैं कि उैपतिवेशिक भारत में सत्र के 
सयदौद्धिक जन पश्चिमी प्रधाव की देन थे इसमुद्दे के पल्लवत के लिए देखिए पोठे रेस अध्याय, 

2. ए,एल. बैशम, “प्रैक्टिस आफ मेडिसित इत एवद्िएंट एड मेडविएल इडिया', चर्ल्स लेस्ली (स.), 
एगियत मेडिकल सिस्टम ; ए क्रियेटिव स्टडी, बर्कले, 976, पृ. 40. 

3 ए, अब्दुल हमीद, फ़िजिप्चिदत-आर्स आऊ ग्रीफो-अरब मझेडिसित इत झंडिदा) नई 'दिल्‍लो, दिवि- 
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रहित, पृ १7 बाहवा खात के पारसी पाठ मदत-उद्यू-शधिफ-ए-सिकदरशाही (पद्रहदी सदो) का 
अनुवाद हाल में अग्रेजी में किया गया है यह काम नेशनल इल्टोट्यूट आफ साइस एड टेक्योलाजी 
एड डेबलपपेट स्टडीज (नई दिल्‍्लौ) ड्वारा प्रायोडित परियेजता के अधीन किया गया है 

एप अली, ' आयुर्वेदिक ड्रग्स इत यूंतातों मेटिरिया मेडिका', एतशिएट साइबर लाइफ अप्रैल 7990, 
पृ 9-२200 

भी बो कृष्ण चारिय!, आदवैद्य चरितयु प्रिचूर, 904-05, पृ 52, 89 

चार्ल्स लेसली, 'दि एबियुटौज आफ मेडिकल रिवाइचलिम्प इन भाडर्न घृद्धिया', लेसली (स ), 
एप्टिवत मेडिकल सिह्टक पृ 356 

इस मुहावरे का उपयोग डेनियल हेड्रिंक ने दिं टूल्स आफ़ एशपर ; टेक्गोलाजी एड यूतेपियर्त 
इरियलिज्य इन दि ताइनर्टीय छोकुटी ( न्यूपार्क, 999) मे किया है 

राय मैक्लिअड, ' इट्रोडक्‍्शव', राय मैक्लिअड और पिल्टन तुइस (स ), डिजीज, मेडिसित एड 
एशयर * पर्सप्रेक्टिक आब बेस्टर्न मेडिसित एड दि एक्सफ्रोट्यिस आफ़ यूरोपियत एक्सप्रेशड लद॒न, 
१989, पृ । साथ हो देखिए डेगिड आर्नोल्ड (स ), ३प्रौरियल मेडिप्ित एड इंडिजेतस सोसायटी ज 
दिल्‍ली, 989 

शपमोहन राय, 'ए लेटर दु लार्ड एपहर्स्ट आब इगलिश एजुकेशन', [दि इगलिज वर्क्स आफ राजा 
ग्रममोहत हाय इलाहाबाद, 906, पृ 472 

बह्ी 

चही, पृ 4772-24 

बसत एप नाइक, काशोनाय जिबक तेलश मद्रास, तिविरहित, पृ 4 

बबई सरकार, विधि विभाग, जिल्द 3, 392, पृ 77 

वही, पृ 38 

बाबे ग्रेडिकत ऐक्ट 92, पैशा 70 और ॥4 

चहौ, 'दि शिड्यूल 

बअबई सरकार, विधि विधाण, जिल्द ), ३92, पृ 9 

थनन्‍्वतरी, 6 नवंबर 4977 

चहौ, & मवबर 97 

चार्स्स लेस्सी, 'दि प्रोफेशनलाइजिंग आइडियोलाजी आफ भेडिकल रिवाइवलिग्प', मिल्टन सिजर 
(स ), इट्फ्रेयोटशिए एड माउत्रइजेशन आफ़ अवयुप्रेशशल' कलबर्स ३7 साउथ एशिया, 973, 
पृ 220 और ओ पो जाणी, वेस्टर्न पेडिपित्र इन इंडिया : सोशल इएऐक्ड दिल्ली, 980, पृ 0 
पूद्म बाला, इपीरियलिज्य एड ग्रेडिसित इतर खयाल, नई दिल्‍ली, ॥99, पृ 47 

फिपोर्ट आफ दि उत्पात कग्रेटी आर दि इडिजिक्स सिस्टप आफ गेडिसित जिल्द [, मद्रास, 7923, 
चू9 

बहौ 

विलियम एडप, रिफ्रे्टर्स आत दि स्टेट आफ एजुंकेशत इतर बवाल: 48535 एड 7736, कलकत्ता, 
चू 55 

रिपोर्ट आर दि इड्िजेज्स सिस्टय पृ ॥9 

एन वी कृष्ण कुद्यी वारियर, आवुर्वेद छत्तिदु कोट्याक्कल, ॥980, पृ उदव 

पी चद्रमोहत, "सोशल क्समतेस इन केरल', अप्रकाशित एम फ़िल शोध-प्रबध, जवाइरलाल नेहरू 
विएक्किडाएलक, दिल्‍ली 

प्लेट आन दि इडिजेतल्त सिस्टक, पृ 3 
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देशी आयुविज्ञान और सास्कृतिक वर्चस्व ७ 79 


चहो, पृ 6 

'ताराशंकर बच्योपाध्याय, आगेग्य विकेतन (मलयालम अनुवाद), कोट्टायम, ॥96॥, पृ । 
धन्यतरी, 6 अगस्त 93 

अध्यक्षीय अभिभाषण, अखिल भारतीय आयुर्वेदिक सम्मेलन, सादा अधिवेशन (मद्रास, १9१५१), 
कलकत्ता, 496, पृ 6 

सुधा निधि, जिल्द 2, अक 2 

एस एप मिश्र, हिंदू गेडिसित, लंदन, 94 

सुधा निधि, जिल्द 2, अक 4 

*यूरी स्भावत्रा हैं कि इस आरभिक काल में (ईस्ी सत्‌ से दीन सदी घूर्ई) ही उन्होते उपचार 

कला का अध्ययत इतनी सफलता के साथ किया कि वे आयुर्विज्ञात पर सुसहत कृतियों का प्रणयन 
कर पाए, और इसके लिए उन्होने ज्ञान के उस स्रोत का सहारा लिया जिसका कि भानव जाति का 
पूर्बप्रह इतना प्रबल विरोधी है सुश्रुत का कहना है कि विद्वान वैद्य को पुस्तकोय ज्ञात या सैदधातिक 
ज्ञान प्राप्त करने के साथ हो शरीरच्छेदन क्रिया और विकित्सा के व्यावहारिक रूप मे भी कुशल 
होता चाहिए यहो कारण था कि हिंदू आयुर्विज्ञात की प्राचीन पद्धति सभी दृष्टियों से इतना अधिक 
परिपूर्ण था, और उसका प्रभाव इतना अधिक स्थायी था कि यह निष्कर्ष निकालना पड़ता है कि 

उसे बिकसित करने मे कई सदियों का काल लगा होगा ' टी ए, वाइज, दि हिंदू सिस्टम आफ 
मेडिसिन, नई दिल्‍ली, 986 (पुनर्मुद्रण), पृ जात 

कृष्ण कुमार, पालिटिकल एजेडा आफ एजुकेशव * ए घ्टडी आफ कोलोतियलिस्ट एड नेशवर्लिस्ट 
आइडियाज, नई दिल्‍ली, १99 

लेस्ली, ' दि एविग्युडिटीज आफ मेडिकल रिवाइवलिज्प इन माडने इडिया ', लेस्ली (म ), » ऐशियत 
मेडिकल पिल्टम, पृ ३62 

पूनमचद तनसुख व्यास, 'दि प्रेजेट ऐबजेक्ट स्टेट', सुधा त्रिषि जिल्‍द [, अक 2 साथ हो देखिए 
पी एस चारियर का साध्ष्य, रिप्रो्ट आत दि इडिजेन्स पिस्टम, जिल्द [], साक्ष्य, पृ २5-9 
घन्वतरी, 5 दिसबए ॥96 

वही, 33 फरवरी 9१6 

रिपोर्ट आव दि इडिजेस्स सिल्टस पृ 40 

वी नारायणन्‌ नायर, ' आदर प्रेजेट स्टेट एड फ्यूबर प्रास्पेक्ट्स (एन अपोल फार दि स्प्रेड आफ 
आयुर्वेद)" (मलयालम), कोट्टाक्कल, 492, धू 32-१3 

केएल मे अष्टवैद्यनो को राज्यकी ओर से लगान-मुक्त जमीन मिलती थो. ध्ववरी, 4 जूत ॥97 
घही 

बारिय,, आर्सवेद्य चरितशु पृ 88-99 लेकिन उल्लेखनोय है कि यूनानी पद्धति को देशी माना 
जाता था 

पूनम बाला, "दि स्टेट एड दृडिजेतल मेडिसिन . रूम एफ्सप्लोरेशस आन दि इटौक्शन विटवित 
आयुर्वेद एडदि इडियव स्टेट', अप्रकाशित एप फिल शोध-प्रबंध, जत्राहरलाल नेहरू विश्वविद्यालय, 
नई दिल्‍ली, 982, पृ 94 

अबलपूझा मदिर के भित्रिचित्र पी एस वारियर के रिश्ते के दो दादाओ अच्युद बारियर और 
माधव वारियर ने बताए थे, किझेदत वासुदेवत नायर, वैध्रलम्‌ पी एस वारियर कोट्टाक्कल, 
१983, पृ २ 

पो एस वारियर, षष्टि वार्षिक चरितमु कोट्टाक्कल, ॥929, चू 26 

केझैदत बासुदेवत नायर, वैद्यरलझु पृ 23-25 
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घहो, पृ 25 

वही, पृ 60 65 साथ हो देखिए के एत पणिक्कर, अगेह्ट लार्ड एड स्टेट ; रिलीज एड प्रीजेंट 
अपगइनिग्स इर मलाबाद नई दिल्‍ली, 3990 

गो एम मेहता त्युनिक्रोज आफ़ इडिक्त शरडिसित्र बतई, 968, और ब्रद्यातद गुप्त, *इडिजेनस 
पेडिसिन इन नाइनर्टी व एड ट्वंटोएथ सेचुरी बगाल', लेसली (स ), एंशिय् मेडिकल पिस्टण 
प्‌ 368-77 

या कार्षिक चरितमु पृ 8-82 

पन्‍्यतरी 44 जनवरी ॥97 

चही 

चही ॥4 मई 97 

चही 

कोट्टाएहिल शक्ञत्ति एविद्यराला; कोट्टायप, 974, पृ 4-46 और २6७8-77 

पौ एस चारियर, आय॑बैद्य चरितमु पृ 49-64 

मुधा रिफि। जिल्‍द [, अक 3 

एिफोर्ट आत इडिजेक्स मेडिल्लित, परिशिष्ट [४९ साथ हो देखिए एत क्डाम्वाभी पिल्तै, हिल्टी आफ 
सिद्ध मेडिसिन, मद्रास, 979, पृ 377-407 

सुधा त्िपि जिल्‍द ।, अक 3 

मेहता, ल्पुमिनग्रज, पृ 84-83 

फिज्लैदथ बासुदेवत नायर, वैद्ालण आयुर्वेद घरिर्प किसी भी भारतोय भाषा में लिखा जाने बाला 
आयुर्वेद का शायद पहला इतिहास था 

घन्वतरी, 4 मई १9१7 

वही 

*आर्य वैद्य पाठशाला” की विवरण-पत्रिका धत्वतरी, जिल्‍द 72, अक ॥॥ 

धन्वहह, 6 अगस्त 93 

“आर्य घैद्य पादशाला' की विवरण-पत्रिका 

वही 

चही 

बही 

चही 

दही 

बही 

प्र वार्षिक ऋरितसु पृ 70 उब 

गुप्त, 'इडिजेनस मेडिसिन, लेस्‍लो (स ), एशियन सेडिकल सिस्टम पृ 374 

धन्वकदी, 4 सार्च, 4920 

कोडगल्लूर कुक्िकुट्टत तपूरण, केटलमु जिसूर, 92 

इन नाटकों के लिए पादुलिपिया पी एस वारियर ने लिखी थीं ये स्य आर्य वैद्यगाला के पुस्तकालय 
मेँ सुरक्षित हैं 

लेखक के साथ कोट्टाबक्ल मे भेंटवार्ता, 45 अप्रैल, 7997 

लेस्ली, ' एबिस्युटीज़ आफ मेदिकत्त सिइवल्तिज्ण', स्फ़्ली, (८, ५, एशियन मेडिकल सिस्टण, पु 
365 ऐसा ही दिचार रैल्फ सी क्रोजियर का है--देखिए "मेडिसिन, माठनाइजेशत एड कलचरल 
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देशी आयुर्विज्ञान और सास्कृतिक वर्चरव ७ 48 


क्राइसिस इन चाइना एड इंडिया', कंपेरेटिव स्टडीज इन सोसायटी एंड हिल्टी, जिल्‍्द १2, 
चू श5-भा 

ही 

चाल आर. ग्रैस, 'दि पालिटिक्स आफ आयुर्वेदिक एजुकेशन ए केस स्टडी आफ रिवाइवलिज्य 
शड मार्ड्नाइजेशन इन इडिया', सुसत एच रुडाल्फ और लायड आई रुडाल्फ (स ), एजुकेशन 
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8. चिवाह सुधार : विचारधारा और सामाजिक आधार 


उत्मीसवी सदी के उत्तरार्ध में केरल के चायरों के पारिवारिक सगठन तथा विवाह पद्धति 
में आने वाले परिवर्तनों की छानबीन के लिए अपनी सामाजिक स्थिति तथा स्ं॑धों के 
(दिपय॑ मे स्वयं ठनके चोध के स्वरूप एवं आधार का पता लगाना आवश्यक है | चूकि 
किसी भी समाज मे आत्मबोध बहुत हद तक प्रभुत्वशाली विचारधारा से प्रभावित होता 
है इसलिए यह भी जरूरी होगा कि भवृदिरी ब्राह्मणों के सामाजिक प्रभुत्व के साथ जन्म 
लेने वाली विचारधारात्मक प्रणाली की भूमिका पर विचार किया जाए। इस सदर्भ में 
कुछ प्राप्तगिक प्रश्न इस प्रकार हैं. नायरों ने नबूदिरियों के साथ एक अभमान वैवाहिक 
सबंध कैप्ते स्वीकार कर लिया २ क्या नायऐं का पारिदाएक सपठन ठथा बैवाहिक पद्धति 
नबूदिरियों के विशेषाधिकारों से जुड़ी हुई थी ? हमारे प्रस्तुत विवेचन के लिए इस सबसे 
अधिक महत्वपूर्ण यह प्रश्न है कि नंबूदिरियो के प्रभुत्व के विरुद्ध नायरों फे जिस 
विचारधारात्मक सघर्ष का परिणाम उनकी सामाजिक सस्थाओं तथा सामाजिक आचारों 
के पुनर्मूल्यांकन और उनमें सुधार के रूप में सामने आया बह उन्‍्नीसवी सदी के दौग़न 
किप्त प्रकाई विकप्तित हुआ। 

विचारधाराओं का मूल और अस्तित्व वैचारिक नहीं बल्कि भौतिक होता है, 
इसलिए प्रधान विचारधारा के प्रभाव में आने वाले परिषर्तनों का सबंध अस्तित्न कौ 
भौतिक अवस्थाओं में होने बाले परिवर्तनों से होता है। इन घरिवर्तनों का स्वरूप, दिशा 
और गति तथा साथ ही जिन विचारधारात्मक रुपों मे लोग इन परिवर्तनों कै प्रति जागरूक 
होते हैं ले वैकल्पिक विश्वाप्त प्रणाली की सृष्टि या स्वीकृति का और साथ ही प्रधान 
विचारधारा के विरुद्ध संघर्ष के लिए आधार का काम करते हैं। औपनिवेशिक शासन 
के दौरात, जब न केवल भारत का त्वरित समाजार्थिक रूपांतरण हुआ बल्कि उसे 
पाश्चात्य विचारों के प्रहारों को भी झेलना पडा, अनेक कारकों से इस सघर्ष के विकाम 
में और फलत: सामाजिक स्स्थाओं की पुनर्रचना के प्रयत्तों में सहायता मिली। ये थे : 
यूरोपीय व्यापारियों द्वारा भारतीय बिचौलियों से काम लेता, कृषक अधिशेष के अधिग्रहण 
'एवं वितरण के नए तरीके, राजकीय सरक्षण के स्वरूप दथा आवश्यकताओं में परिवर्तन, 
और सबसे बढकर भारतीय अर्थव्यवस्था का विश्व पूजीवादी बाजार से जोड दिया जाना। 
इस अध्याय मैं मलाबार' में चायरों के पारिवारिक सगठन कथा विवाह पद्धति पर इनमें 
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से कुछेक कारकों के प्रभाव का विवेचन करने का प्रयल किया गया है। 


नंबूदिरियों के विशेषाधिकार : ऐतिहासिक मूल 


बारहवीं सदी का प्रारंभ होते-होते केरल की लगभग सारी जमीन नंबूदिरियों के नियंत्रण 
में आगई थी। जिस प्रक्रिया से वे ऐसी प्रभुत्वशालो स्थिति प्राप्त कर पाए उसका संबध 
मंदिरों के प्रबंध और मंदिरों को संपत्ति पर नियत्रण से है। दक्षिण भारत के अन्य हिस्सों 
की तरह केरल में भी मंदिर सामाजिक जीवन के केंद्र थे। वे “आज के स्कूलों, 
चांचनालयो, धार्मिक केंद्रों, सिनेमाघरों, थिएटरों, पाकों और यहा तक कि वेश्यालयों 
की भी भूमिका ' निभाते थे ४ प्राचीन केरल में लगभग प्रत्येक शहर किसी न किसी मंदिर 
के इर्द-गिर्द ही विकसित हुआ था। मंदिरों के पास शासकों तथा भक्ों द्वारा दान में 
दी गई विस्तृत भूसंपत्ति और साथ ही सोना त्तथा अन्य बहुमूल्य धातुएं थीं। पार्थिवपुरम 
मंदिर को करुणांददक्कन ह्वारा दिया गया भूमिदान तथा सुचिद्रम, तिरुनंतिकरै, तिरुवलल्‍ल 
तथा त्रिक्ककारा मंदिरों को कई अन्य शासकों द्वारा दान दिया गया सोना इसका उदाहरण 
है। मदिरों के व्यय भी उनकी समृद्धि के द्योतक हैं। उदाहरणार्थ, तिरुवल्‍ल मदिर ने 
हिरुवग्रम (ब्राह्मणों को दिया गया एक भोज) के लिए एक लाख पर्स अनाज पैदा 
करने लायक भृक्षेत्र अलग कर दिया था। यह मंदिर दैनिक सेवा, सेवकों के वेतन के 
भुगतान तथा एक विद्यालय और एक औषधालय पर होने वाला खर्च भी उठाता थाई 
पार्थिवपुरम मंदिर का खर्च भी इतना हो भारी था। 

मदिरों को संपत्ति का प्रबंध सभाएं करती थीं, जिनमे संभवत: ब्राह्मण और कग्लार 
(मंदियों की जमौन के जोतदारों) के प्रतिनिधि शामिल हुआ करते थे / मंदिरों का संपत्ति 
'का संभावित गबन रोकने और रैयत के हितों की रक्षा करने के लिए सभाएं कुछ नियम 
और उपनियम-- मुलिक्कलक्कचम कर्दंमकट्टु कच्चम, शंकरमंगलत कच्वेम, कोट्टिवयिर 
वेलि कच्चमम और तवनूर कच्वम-बनाया करती थीं दसवीं और बारहवीं सदियों के 
बीच इन सभाओं के गठन में परिवर्तन हुए, और उनकी सदस्यता लगभम पूर्ण रूप से 
नंबूदिशी ब्राह्मणों को हो प्राप्त होने लगी। इसके फलस्वरूप उन्होंने मंदियों की संपत्ति 
पर अपन! स्वामित्व स्थापित कर लिया और कालांतर में दे जन्मी या भूमि के पूर्ण 
स्वामी बन बैठे ।? प्राचीन केरल के इतिहास की अभी हमें इतनी जानकारी नहीं है कि 
हम इस रूपांतरण की प्रक्तिया का तफस्तील से खुलासा कर सकें। एलमकुलम कुजन 
पिल्लै की राय है कि यह प्रक्रिया उस काल में हो रहे राजनीतिक-आर्थिक परिवर्तनों 
का अभिन अंग थी : 028 में राजेद्र चोल के आक्रमण के फलस्वरूप चेर राज्य का 
विघटन, कला (व्यायामशाला) प्रणाली का आरंभ होना, अनिवार्य सैनिक सेवा और 
भायगों का योड्धाओं की एक अलग जाति के रूप में उभरना।' लेकिन इस स्पष्टीकरण 
से कई प्रश्न उठते हैं : चोल आक्रमण के पूर्व क्या मंदियों के प्रबंध पर कुछ धर्मेतर 


१84 ० औपनिवेशिक भारत में सास्कृतिक और विचारधारात्मक सर्ष 


नियत्रण था, नंबूदियो ब्राह्मणों और शासक सरदारों के योच वया सबंध था, और यदि 
कग्रलाये को सैनिक सेवा में लिया गया तो उन॒का स्थान किन लोगों ने लिया और उनके 
उत्तराधिकारियों का ब्राह्मणों के हितों के साथ कैसा संबंध स्थापित किया गया ? लेकिन 
हमारे प्रस्तुत प्रयोजन के लिए इतना कह देना काफ़ी है कि बारहवीं सदी तक जमीन 
का एक बहुत बडा हिस्सा नंबूदिरियों के नियत्रण में आ गया और करे की माफी से 
उन्हें आगे के काल में अपनी स्थिति और भी सुदृढ़ करने में सहायता मिली।॥ 
शीघ्र ही इस प्रभुत्व का औचित्य सिद्ध करने और इसे स्थादित्व प्रदान करने वाली 
एक विचारधारत्मक प्रणाली भी विकसित हो गई। उसको रचना में आख्यान, धर्म और 
साहित्य तोनों ने योगदान किया। एक आख्यान के अनुसार, जो आज भो मलयालियों 
की ऐतिहासिक चेतना का अभिन्‍न अंग है, केरल की रचना परशुराम ने समुद्र को पाट 
कर को और फिर वह देश केवल ब्राह्मणों के उपभोग के लिए उन्हे दाव कर दियां। 
केरल के आरभिक “इतिहासो', जैसे केरल महात्म्यम्‌ और केरलोलपत्ति से, जिनकी 
रचना संभवत नवबूदिरी भूस्वामियों ने की, इस आख्यान को प्रामाणिकता प्राप्त हुई। 
केरलोलपत्ति में ब्राह्मणों की स्थिति का वर्णन निम्त शब्दों में किया गया है : 


परशुराम ने मलयालम, केरलश्ूमि कौ सृष्टि कौ और 64 ग्राममों के ब्राह्मणों को 
सामृहिक रूप से उनके उपभोग के लिए, जिसे जन्मम्‌ कहा गया है, दाव कर 
दिया।. बाद में उन्होंने तलवार पर जल छिडककर 40 आममो के 3,600 ब्राह्मणों 
को उस पर रजशम्‌ नामक अधिकार प्रदान किया। वे जल में अपनी उंगली रखकर 
कह सकते हैं कि “यह मेरा जन्मम्‌ है ', लेकिन अन्य लोग जल में उगलो रखकर 
यह नहीं कह सकते कि “यह मेरा जन्मम है"? 


इस प्रकार नवूदिरियों के भूस्वामित्व को दैवी व्यवस्था और इसलिए अनुल्लष्य रूप 
में प्रस्तुत किया गया। 

स्र्माजिक आचार के नियमों और जातिगत संबंधों के फलस्वरूप नबूदिरियों के 
लिए श्रेष्ठ और विशेषाधिकररयुक्‍्त स्थान सुनिश्चित हुआ और निम्न जातियों को पराधीमता 
तथा आज्ञानुपालव की ऐसी व्यवस्था मे डाल दिया गया जिससे नबूदिरियों के विशेषाधिकार? 
को स्थायित्व प्राप्त हुआ। जातिगत श्रेणीविन्यास तथा कर्मेकाडो दर्जे में उच्चतम स्थान 
पर प्रतिष्ठित और वैदिक ज्ञान की निधि ठथा सस्कृत के विद्वान माने जाने वाले नंवृदिरियों 
की सत्ता सभी धार्मिक विषयों में सर्वोच्च थी। आरंभ में शायद उनमें कुछ तकनीकी 
विशेषज्ञता भी थी, जैसे पच्यंंग का ज्ञान और ऋतुचक्रों की भविष्यवाणी करने की 
क्षमता ।” चे 'मानव जाति में सबसे अधिक पवित्र और धरती पर ईश्वर के प्रतिनिधि! 
थे, और उनको देह तथा सपत्ति पवित्र एव ऐसी थी जिसे क्षति पहुचाना पाप था। उनका 
'काफी राजनीतिक प्रभाव भी था और थे विभिन्तर राजाओं के बौच सेपके के निष्पक्ष 
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माध्यम का काम करते थे। दे कानून को सामान्य प्रक्रियाओं से मुक्त थे, क्योंकि वे 
केवल अपनी जाति के प्रधान की ही सत्ता के अधीन थे 
निम्न जातियों का काम ब्राह्मणों की संपत्ति की रक्षा और सार-संभाल करके उनकी 
सेवा करना था।उनको मुक्ति नंबूदिरियों की इच्छा और आज्ञा के अधीन होने में निहित 
थी । ब्राद्मणों की सेवा के सुफलों का प्रतिपादन साहित्य, प्रवचनों और चक्ष्यरकुट्द जैसो 
मंदिर कलाओ में किया गया। निम्न जातियों को पराधीनता सामाजिक संबंधों के सभी 
क्षेत्रों में स्पष्ट थी। कोई नायर किसी नबूदिरी का स्पर्श नहीं कर सकता था, तिय्या को 
उससे कम से कम 32 फुट दूर रहना था और चेरुमा को 64 फुट ।* बातचोत के तरोके 
में भी श्रेष्ठ/निम्न स्थिति प्रतिविबित होती थी ४7 इन नियमों का उल्लंघन जाति-बहिष्कृत 
कर दिए जाने का कारण होता था। ऐसे व्यक्ति को नाई और धोदी की सेवाओं से वंचित 
कर दिया जाता था और उसे गांव के मदिरों और कुएं के उपयोग के हक से महरुम 
कर दिया जाता धा। 
नंबूदिरी मूल्य प्रणाली और उनकी श्रेष्ठ भौतिक स्थिति का सबसे मुखर रूप विवाह 
प्रणाली तथा उत्तराधिकार के कानून में देखने को मिलता है। नंबूदिरीं पितृवांशिकता 
और ज्येप्ठाधिकार का पालन करते थे, और केवल ज्येष्ठ पुत्र को ही अपनी जाति में 
विवाह करने का अधिकार होता था, जिसका उद्देश्य स्पष्ट ही पारिवारिक संपत्ति को 
अश्वुण्ण रखना था ।* कनिष्ठ पुत्र मातृवांशिक नायर स्त्रियों से संबंधम्‌ स्थापित करते 
थे । भंवूदिरी लोग ऐसे संबंधों को विवाह नहीं मानते थे, यद्यपि नायर मानते थे। यहां 
'तक कि प्येष्ठ पुत्र भी, जिसे अपनी जाति के अंदर एकाधिक विवाह करने की अनुमति 
थी, अकसर नायर स्त्रियों के साथ अस्थायी संबंध स्थापित कर लेता था। ये संबंध शिधिल 
किस्म के होते थे और अधिक से अधिक तो अर्धस्थायी प्रबंध होते थे। नंबूदिरी लोग 
'इसे बस 'एक रात सोने का संबंध' कहते थे। इस संबंध को दो में से कोई भी पक्ष 
बिनाकिसी पूर्वसूचना के तोड़ सकता था। नायर मातृवांशिकता और नंबूदिरी ज्येष्ठाधिकार 
के कारण इन संबंधों से उत्पन्न संतानों को पिता को संपत्ति में कोई अधिकार नहीं मिलता 
था। इस दृष्टिकोण को बल प्रदान करता था, यह जन-विश्वाप्त कि ब्रह्मस्वम्‌ को 
स्वीकार करना महापाप है। इस प्रकार संबंधम्‌ व्यवस्था नंबूदिरियों पर कोई दायित्व 
डाले बिना उनकी लैंगिक आवश्यकताओं की पूर्ति करती थी। 
सामान्यतः यह स्वीकार किया जाता है कि संबंधर व्यवस्था द्ाह्मणों के आयमन 
के बाद हो चलन में आई,” उससे पहले नायरों में सामुदायिक या सामूहिक विवाह 
का दस्तूर था। कया संबंध का उद्भव सामूहिक दिवाहों से पृथक विवाहों की ओर 
संक्रमण का द्योतक था, और क्या पारिस्थितिकोय और कृषियत कारकों के कारण यह 
परिवर्तन आवश्यक हो गया था ? कया बात ऐसी थी कि ब्राह्मण, जो उस दौर में केरल 
में आ बसे थे जब यह संक्रमण घटित हो रहा था, इस कारण से इस व्यवस्था के अंग 
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बन गए कि उनकी अपनी जाति में स्त्रिया पर्याप्त सख्या में उपलब्ध नहीं थीं और साथ 
ही इसलिए कि उनके सामने अपनी पारिवारिक सपत्ति को बिखर जाने से बचाने की 
तात्कालिक आवश्यकता उपस्थित हो गई थी 2 इसका उद्भव चाहे जिस कारण से हुआ 
हो, बारहवीं सदी के बाद के काल में भूमि पर अपने नियत्रण और अपने धर्मग्रंथों के 
ज्ञान तथा आध्यात्मिक शक्ति पर आधारित मूल्य प्रणालो को सहायता से नवूदिये लोग 
इसे मायरों के लिए आदर्श चैवाहिक व्यवस्था के रूप में प्रस्तुत करने में कामयाव हो 
गए जबकि वास्तव में यह स्वय उनके लिए विशेषाधिकारों को एक व्यवस्था था। 

नायर लोग मातृवाशिक सयुकत परिवारों में, जो त्ग्गवाड कहलाता था, रहते थे। 
ताग्वाड में एक स्त्री, उसके बच्चे, उसकी बेटिया और पोतियां और उनके बच्चे, उसके 
भाई, उसकौ बहन के वशज, और उनकौ मृत स्त्री पूर्वजाओं की ओर के उसके रिश्तेदार 
शामिल होते थे। करावाड के सदस्य अपनी पारिवारिक संपति के सह-साझीदार होते 
थे, चाहै बह सपत्ति उत्तधिकार में प्राप्त हुई हो या परिधार के अलग-अलग सदस्यों 
के प्रयत्नो से ! करणवन, अर्थात परिवार का सबसे चड़ा पुरुष सदस्य, पारिवारिक संपत्ति 
का रक्षक और व्यवस्थापक होता था। यद्यपि उसे सपत्ति को किसी भी तरह से किसी 
को हस्तांतरित करने का अधिकार नहीं होता था तथापि उसके पास॑ कुठुंबाधिपति 
(पैट्रिआर्क) के रूप मे व्यवहार करने और परिवार के अन्य सदस्यों को अपना वशवर्तों 
बनाकर रखने की काफी सत्ता होती थी। सपत्ति के प्रबध में कनीय सदस्यों को लगभग 
बिलकुल नहीं चलतो थी, दथापि अविभाज्यठा का नियम विभिन्‍न त़ाग्वरडियों (वंशों ) 
को हाशवाड से बाधे रखता था। पुरुषों को साझा भड़ार से खाना, कपड़ा और तेल 
प्राप्त करने का अधिकार था। विश्यु, ओनम और तिरुवितरा इब तीन त्योहारों के अवसर 
'पर, अपनी पतियों को केले, कपड़े और पान का रिवाजी उपहार देने के लिए भी पुरुषों 
को भारिवारिक आध में से हिस्सा लेने का अधिकार था 7! पुरुष और स्त्रियां दोनों अपनी 
आर्थिक आवश्यकताओं की पूर्ति के लिए द्तावाड पर पूर्ण रूप से निर्भर थे। स्थानीय 
सरदायों की सेवा में लगे कनीय सदस्य जो पैसा कमाव्रे थे बह कूच या शहरों में सेवावधि 
के दौरान उनके भोजन और दुप्तरी जरूरतें पूरी करने भर में ही चुक जाता। जब तक 
परिवार कौ आमदनो उसके सदस्यों की जरूरतें पूरी करने के लिए काफी होती थी तब 
तक ताशवाड का सगठन आदर्श सगठन होता था। 

लुई दूयूमो के अनुसार, नबूदिरी लोग *नायरों के साथ अति घनिष्ठ वैवाहिक और 
लैंगिक सबंध रखते थे।?? लेकिन बहुविवाह से प्राप्त होने वाले दर्जे के अलावा इस 
“घनिष्ठठा' के सारे लाभ नंबूदिरियों के पक्ष में थे। इसलिए दयूमों का यह कहना सही 
नहीं है कि असलो प्रश्न यह है कि ऊची जाति के नवूदिरी इस स्थिति की कैसे स्वीकार 
करते थे।? वस्तुत- असलो प्रश्व यह है कि नायरों ने इस असमान साझौदारी को कैसे 
स्वीकार कर लिया।चूकि नबूदिरी बहुविबाह की इजाजत नहीँ देते थे इसलिए नंबूदिरी- 
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बाबर संबंध गुणवत्ता की दृष्टि से नायरों के बोच आपसी वैवाहिक संब्धों से भिन्‍न 
भे, यहां तक कि संबंधम्‌ व्यवस्था के अंतर्गत भो स्थिति ऐसी ही थी। 

एक सामाजिक आदर्श के रूप में नायरों द्वारा नंबूदिरियों के विशेषाधिकारों की 
स्वोकृति नंबूदिरियों के बिचारधारात्मक प्रभुत्व और भूमि पर उनके नियंत्रण का परिणाम 
था। नवूदिरियों द्वारा निर्धारित नायरों को लैंगिक नैतिकता में सतीत््व पर किसी सदाचार 
के रूप में जोर नहीं दिया जाता था। उदाहरण के लिए, केरलोल्प्रत्ति के अनुसार, नायर 
स्त्रियों का कर्तव्य ब्राह्मणों की वासना को तुप्ट करना था। स्मृतियों को उद्धृत करते 
हुए अष्टमूर्ति नंबूदिरी ने विवाह आयोग को बताया कि “यदि कोई च्राह्मण किसी शूद्र 
की पत्नी से लैंगिक सबंध स्थापित करना चाहे तो शूद्र उसकी इच्छा की पूर्ति के लिए 
कर्तव्यबद्ध है।'' इस धार्मिक तर्कांधार के अतिरिक्त, ब्राह्मणीय परंपणाओं में इस विचार 
का प्रतिपादय किया गया था कि वैदिक संस्कारों के अनुसार जीवन व्यतीत करने के 
कारण नबूदिरी आदर्श लैंगिक सहभागो हैं, और केवल उन्हीं से बहादुर और बुद्धिमान 
संतान प्राप्त की जा सकती हैं। 800 में बुकानन ने देखा कि 'वे सबसे चहेते प्रेमी 
थे, प्रतिष्ठित और सुंदर युवती ब्राह्मणों और उनमें भी विशेष रूप से नेबूदिरियों के 
अतिरिक्त कदाचिव ही किसी को हमबिस्तर होने देती थी।'४ 

विचारधारात्मक प्रभाव इतना प्रबल था कि नंवूदिरियों के सामाजिक प्रभुत्व से 
'उद्भूत उनके विशेषाधिकारों को मायर लोग स्वयं अपने लिए प्रतिष्ठा और सौभाग्य 
की बात मानते थे। जहां विचारधारा बिफल हो जाती थी बहां नवूदिरियों की भौतिक 
शत उनके काम आती थी। बे संपूर्ण स्वत्वाधिकारयुक्त भूस्वामी थे, इसलिए जिन 
स्त्रियों को बे अंकशायिनी बनाता चाहते थे उनके परिवारों को अनुदान में भूमि दे सकते 
थे या यदि वह उनकी अंकशायिनी बनने से इनकार करे वो वे पहले से ही प्रदत्त अनुदान 
खारिज भी कर सकते थे 7 मेंचर और गोल्डबर्ग की निगाह में कुछ ऐसे मामले आए 
हैं 'जिममें किसी नंबूदिरी को कोई ऐसी नायर लड़की भा गई जिसके परिवार के पास 
अपने इल्लम से किसी प्रकार के उपपटूटे पर प्राप्त जमीन थी । इस पट्टेदारी का सहारा 
लेकर वह नबूदिरी बावजूद इसके उप्त लड़की को अपनी रखैल बनाने में कामयाब हो 
गया कि वह बिवाहित थी और अपने नायर पति में अनुरक्त थी।? 

इस प्रकार नायरों के पासारिक संगठन, विवाह प्रणाली और उत्तराधिकार का 
फाजून भू-खवंणें रथ नंयूदिप्पि फे मूल्यें। औएचिचाएथाए के सर्चोर्फ प्रभाव से घनिष्ठ 
रूप से जुड़ा हुआ था। 


औपनिवेशिक प्रभाव 


यूरोपीयों की व्यापारिक गतिविधियों तथा उसके बाद के औपनिवेशिक शासन ने पारंपरिक 
सापत्तिक संबर्धों के रूप तथा उससे संबंधित विचारधारात्मक प्रणाली को काफी बदल 


१88 ० औपतिवेशिक भारत में सास्कृतिक और विचारधाग़त्मक संघर्ष 


दिया। यूरोपीयों के आगमन के फलस्वरूप व्यापार का विस्तार हुआ और नए शहरी 
केद्र उदित हुए। काली मिर्च तथा अन्य मसालों की प्राप्ति के लिए अरब व्यापारियों 
के एजेंटों और बिचौलियों (मुख्य रूप से मोप्पिलो) का स्थान नए समूहों ने ले लिया, 
जिससे उनमें से कम से कम कुछ लोगों ने राजनीतिक-आर्थिक व्यवस्था में महत्व के 
स्थाव हासिल कर लिए।* व्यापारोन्मुख कृषि का फैला, मुद्रा अर्थव्यवस्था का विस्तार 
और नकदी सौदों का, खासतौर से गावों के अभिजाव लोगों द्वारा, अधिकाधिक उपयोग 
सामाजिक दृष्टि से और भो अधिक महत्वपूर्ण थे।* इन कारकों के फलस्वरूप पारपरिक 
कृषि संरचना तथा सबंधों में महत्वपूर्ण परिवर्तनों के लिए मार्म प्रशस्त हुआ, लेकिन 
इसके पूर्ण प्रभाव को 792 भे अप्रेजो द्वारा मलावार की विजय के बाद ही महसूस 
किया गया। 

भारपरिक भूमि सरचना एक त्रि-स्तरोय सबध पर आधारित धी-- जन्सियी ( जमीदारों), 
कनक्करो (पट्टेदारो) और वेस्मप्रट्टक्करों (उप-पट्टेदारों) के वीच के सबध पर। 
जैसा कि ऊपर बताया जा चुका है, जन्मम्‌ या देवस्वम्‌ (मदिर की भूमि) के रूप में 
ज्यादातर जमीन पर नवृदिरियों का और खास हौर से उत्तरी मलाबार में कुछ नावर सरदारों 
का नियत्रण थां। नबूदिरी खुद खेती नहीं करते थे; और इसके अलावा, वे देश के अन्य 
हिस्सों के ब्राह्मणों को तरह प्रशासन, लेखाकारी आदि धर्मेदर पेशे भी महों करते थे। 
वे अपने पट्टेदारो, मुख्य रूप से नायगें से मिलने वाले लगाव पर जीवनयापन करते 
थे। वे नायरो को अपनी जमीन या तो पट्टे पर या रेहन के तौर पर दे दिया करते थे। 
ज्यादातर नायर भो, जो सामती सरदारों के सैनिक सेवक होते थे, अपनी जमीन में खुद 
खेती नहीं करते थे। वे खुद से कमजोर आर्थिक स्थिति वाले नायरों, तिय्यों जैसी अस्पृश्य 
जातियों के लोगों, या मप्पिलों को, जाहिरन ज्यादा 'ऊचे लगान पर, दण्पट्टे पर अपनी 
जमीन दे दिया करते थे | यह स्पष्ट नहीं है कि पूर्ववर्ती काल में इन अलग-अलग वर्गों 
के लोगों के बीच कानूनी या रिवाजी वैधता पर आधारित कोई सुपरिभाषित श्रेणीविन्यस्त 
सबंध था या नहीं । विलियम लोगन की राय थी कि आरभ में नायर कनक्कर लोग रक्षक 
श्रेणी ( गिल्ड) के अलावा और कुछ नहीं थे और वे रक्षकों या परिनिरैक्षकों को हैसियत 
से उत्पादन में एक हिस्सा प्राप्त करते थे #? आखिरकार ऐसा त़िस्तरीय श्रेणीविन्यस्त 
सबंध, जिस पर दस्तूरन अपल करना लाजिम हो गवा, पद्रहवीं सदी के घाद मौद्रिक 
अर्थव्यवस्था तथा पेशागत गतिशोलता की अभिवृद्धि के दात्कालिक प्रभाव के फलस्वरूप 
'उभरकर सामने आया। पारपरिक व्यवस्था में जमीन के शुद्ध उत्पादन में जन्म कतवकर 
तथा बास्तत्रिक किसान बराबर के हिस्सेदार हुआ करते थे। कवककर्तं की भूमिका के 
बारे में यदि लोगन की राय सही हो तो अधिशेष का वितरण सामती शोषण के ढःचे 
के अंदर आपसी निर्भरता के सिडात पर आधारित था। 

उपर्युक्त वर्णन से सकेत मिलता है कि परारभिक काल में, खास तौर से ऊपरी स्तर 
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चर, जातिगत/वर्गगत संवंधे कायम था, जिसकी पुष्टि कई यूरोपीय यात्रियों तथा समकालीन 
पर्यवेक्षकों ने की है 7! लेकिन 500 ई के बाद जन्मम्‌ और कानम दोनों के मामलों 
में एकाधिकार का कुछ-कुछ क्षय हो रहा था। 80। में टामस वार्डेन ने लिखा : 
नंबूदिरी लोग देश के मुख्य भूस्वामी हैं ।..जो जमीन नंबूदिरियो की नहीं है बह 
या तो प्रगोडों, अथवा राजाओं या नाडुवारियों की है। इनके अलावा रैयत हैं। ये 
'लोग खरीदारी को रू से जमीन के अधिकृत स्वामी बन गए हैं, लेकिन अन्य लोगों 
के मुकाबले उनका अनुपात बहुत कम है।? 
स्पष्ट है कि यहां वार्डेन तीन सौ वर्षों तक चलने वाली एक धीमी प्रक्रिया का निर्देश 
कर रहे थे, जिसके फलस्वरूप कम से कम कुछ नायर कनक्कर जरमीदारों की स्थिति 
में पहुंच गए। निम्नलिखित तालिका में उन्नीसवी सदी में जन्मियों के एक हिस्से की 
जातिगत रचना दरशाई गई है :* 


१887 
सख्या प्रतिशत 


बु 24 00 
ऊपरी मध्यचर्ती जातिया २66 


नायर 4560 
मप्पिला १0.22 
१2.50 











इस तालिका से सूचित होता हैं कि जमीन पर नंबृदिरियों का एकाधिकार छीज 
री है 8 नायशें तथा अन्य निम्न जातियों के अधिकार में उसी अनुपत्त में वृद्धि हो 
रा 

सन्‌ 500 के बाद के काल में कानय जमीन के मिल्कियती हक, कानम जमीन 
के नियंत्रण और लगान में समाज के विभिन्‍न वर्गी की हिस्सेदारी में भी परिवर्तन हुआ। 
पारेपरिक व्यवस्था में कानम एक सरल पट्‌टा था, जिसकी शर्त मुख्य रूप से जिस में 
लगाव की सालाना अदायगी होती थी। मौद्रिक अर्थव्यवस्था के विस्तार के साथ नकद 
राशि के लिए तंगहाल जर्मीदारों ने एकमुश्त आरंभिक अदायगी के एबज में पटूटे पर 
जमीन देने को युवित का सहारा लिया। यह राशि और इस पर आने वाला ब्याज पटूरे 
की अबधि के लगान में समायोजनीय था। लेकिन जमीदारो की प्रवृत्ति कानम राशि 
को समायोजित किए बिना पूरे लगान की वसूली कर लेने की होती थी, और इसरि+र 
पढूटे को अवधि के समाप्त होने पर स्वव: ही 'पट्टे का पुनर्ववीकरण हो जाता था। 


ऑपनिवेश्िक भाग्त में सास्कूदिक और विदरधागत्मक सर्वर्य 
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जब तक ऊमोन को अधिक मांग॑ होने पर उमोन में अपने घने का तिवेश करने वाले 
स्पर्धियों को संख्या बड़ो नहों हो गई ठव दक स्थिति ऐसी ही रही । जज्सियों को भूमि 
का पूर्ण स्वामी और कायन्रम को पटूटे को अवधि के अत में भंग हो जाने चाला पट्य 
मानने को अग्रेजों की नोति से बेदखली और मेलचर्दों (दमादी पटूटे) की विधि से कावम 
जमीौनों के उनके मूल कब्जेदारों के हाथों से निफल जाने और लगान अदा करने और 
लगान प्राप्त करने वाले मध्यवर्ती कवक्कर वर्ग के लोगों के हाथों में मिमटते जाने का 
मार्गे प्रशस्त हुआ इस वर्ग के लोग, जो मुख्य रूप से नायर होते थे, जमीन लगान 
की ओर भी बहुत ऊंची दर पर वेस्पट्टकज्कर को दे देते थे। बीमवीं सदी आरंभ होते- 
होते दे ठपञ के 35-35 से लेकर 60-40 प्रतिशव तक लगान के तौर पर वसूल करने 
लगे, लेकिन जमीदारों और क्मानों का हिम्सा ऋणश: दो से लेकर 2 और 75 से 
लेकर 25 प्रतिशत तक ही होता था #* इस प्रकार वयूल किए गए लगान का उपयोग 
और ज्यादा काव्य जमीन खरीदते के लिए क्या जाता था, जिसके फलस्वरूप जमीन 
इस वर्ग के हाथों में केंद्रित होती चली गईं। दमीन पर निवत्रग का रंग-रूप तो बदलकर 
इस घर्ग के अनुकूल हो हो गया, लेक्ति उससे अधिक महत्वपूर्ण बात यह थी कि 
अधिशेष अधिग्रहण में भी उसके हिस्सेदार बढ़ गई॥ कनक्करसों के जिस हिस्से ने 
इस तरह फायदा उठाया वह पुयना नायर अभिदात धर्ग नहीं बल्कि एक नया समूह 
था, जिसते ईस्ट इंडिया कंपती द्वाग सुलभ कराए गए अवमरों का लाभ बहुत तत्परता 
से टठाया। जितने मत्त्वपूर्ण नायर परिवारों के सदस्यों ने बाद में राजनीतिक तथा 
प्रशासनिक क्षेत्रों में प्रसिद्धि प्राप्त की उनमें से अधिक्यश ने उन्नोसर्वी सदी के दौरान 
इसी प्रक्रिया से सरति अर्जित को थी। पुयना ऊभिदेत वर्ग मारो मूल्यों के मोहपारा 
में फंसा रहा, लेक्ति भ४ समूह ने अपनो सदान को अंग्रेजी शिक्षा दी और अंग्रेजों के 
प्रशासत में रोडगार पाने का सफल प्रयास क्िया। 

मलाबार के अंग्रेडो राज में मिलाए जाने के शीत्र थाद दिन भारतीयों को अंग्रेजों 
ने नौकरिया दो उनमें दायरों का अनुपात काफ बड़ा था। 799 में कंपनी के प्रशासन 
में भारतीय अमलों में से 407 मलावार से बाहर के, मुख्य रूप से मयटा ब्राह्मण थे, 
और 89 मलाबाये थे, वितनें से 44 नावर थे 5 मुख्य स्थाओों अर्थात “प्रतिष्ठित” और 
संपन्‍न लोगों को विद्रोही गतिविधियों में कथित शिरकत के कारण नह परवक्तियों के 
रूप में नियुक्त करते की मद्रास सरकार की ऊनिच्छा के फलस्वरूप निन्‍न आर्थिक स्थिति 
वाले नावरें को इत नकरियों में प्रवेश करने के अवमर प्राज हुए? 822 में ग्राम 
प्रशासत के पुनर्गठन के बाद ग्राम स्वर के जो अधिकारी और मेनन निशुक्त किए गए 
उनमें भो अधिक सख्या दायरों 
के लिए जिम्मेदार होते थे, और ऊपसये इस हैसियत का उन्होंने खूब लाभ उठाया । अपनी 
सरकारी हैस्िदत के बल पर फायर परिवारों द्वाय भरपूर संपत्ति अजित करके ऊंचा 
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सामाजिक दर्जा प्राप्त करमे के अनेक उदाहरण मिलते हैं। नई राजनीतिक व्यवस्था में 
अंग्रेजी शिक्षा के महत्व को उन्होंने बहुत जल्दी समझ लिया और अपने बच्चों को स्कूल- 
कालेज भेजना शुरू कर दिया। फलत:ः उनके बच्चे न्यायिक और राजस्विक सेवाओं 
में स्थान पाने लगे, लेकिन उधर नंबूदिरी और नायर जमीदार सामंठी सुविधाओं की 
चारदीवाशी में कैद रहे, और मप्पिलो और तिप्यों के पास अँग्रेजी शिक्षा का खर्च उठाने 
के साधन नहीं थे। उन्‍्नीसवीं सदी का ऊंत होते-होते जिले में स्तातकों, अवरस्मातकों 
(अडर ग्रेजुएटो)' और मैट्रिकुलेटों को संख्या लगभग ,000 हो गई और १0, 20 और 
50 रुपए चेतन पाने चाले अमलों की संख्या क्रमश: ,063, 245 और 90 पर पहुंच 
गई, जिनमें से अधिकाश नायर थे /” बहुत से नायर परिवारों में उन्‍्तीसवीं सदी के आरभ 
में पहली पीढ़ी की शुरुआत छोटे-छोटे ग्राम अधिकारियों के रूप में हुई, लेकिन दूसरी 
पीढ़ी के लोग मुंसिफ, मजिस्ट्रेट और जज के ऊँचे पदों पर आसीन हो गए।" मलाबार 
भूधारण (टिनेंसी) आयोग ने दर्ज किया कि ' मलाबार के मध्य वर्ग में बहुत बड़ा हिस्सा 
कानमदारों का है, जिनमें मुख्य रूप से पेशेवर लोग, सरकारी अमले और इसी तरह 
को हैसियत बाले अन्य लोग शामिल हैं /? सच तो यह है कि क्रम उलटा था : मर्ध्य 
वर्ग के सामाजिक मूल लगान अदा और प्राप्त करने वाले मध्यवर्ती कन्रक्कर वर्ग में 
थे।चेट्टूर के परिवार, जिनमें सी. शंकरम्‌ नायर उत्पन्न हुए थे, या मन्नत के परिवार, जिनमें 
एम. कृष्णन्‌ नायर का जन्म हुआ था तथा बहुत सारे अन्य नायर परिवार, जिनके सदस्य 
अंग्रेजी गज की सिविल और अबर सेवाओं में ऊचे पर्दों पर 3शस्ीन हुए, इसी कोटि के 
थे। इसी वर्ग के सदस्यों को एक ओर तो एक हद तक आर्थिक स्वतंत्रता प्राप्त थी और 
दूसरी ओर उनके पास नई सांस्कृतिक एवं विचारधागत्मक दृष्टि थी, जिसके बल पर 
उन्होंने स्वयं अपने सामाजिक रीति-रिवाजों का आलोवनात्मक मूल्यांकन आरंभ किया। 


विवाह और परिवार : संस्थाओं की पुनर्व्यवस्था 


नायर के बीच जागृति को पहली अभिव्यक्ति मौजूदा मूल्य प्रणाली के विरुद्ध संघर्ष 
के रूप में हुई, और उधर इस संघर्ष का व्यक्त रूप ताग्रवाड और विवाह की सस्थाओं 
में सामने आया। उननीसवीं सदी के उत्तरार्ध में इन दोनों संस्थाओं का अधिकाधिक 
आलोचनात्मक मूल्यांकन किया गया। तब तक नायरों के शिक्षित हिस्से भू-नियंत्रण 
तथा नंबूदिरी जमीदारों से 'अभिन्‍न रूप से जुड़े अपने जीवन' के बीच के संबंध को 
समझने लगे थे इसलिए उनके सुधार प्रयल व्रा्वाड; वैवाहिक प्रथाओं तथा पटूटेदारी 
संबंधों की ओर अभिमुख थे # 

अंग्रेजी शासन के दौरान मौद्रिक अर्थव्यवस्था के उदय तथा समाजार्धिक परिवर्तनों 
नेनायर ग़रावाडकी संसक्ति और उपयोगिता कौ काफी चोट पहुंचाईं। अगली तालिका 
में उन्‍्नीसवीं सदी के अंत में चार नायर परिवारों की संरचना दरशाई गई हैं 
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पिप्नलिखित आकड़ों से परिवार की आय के संबध में हमारे ऊपर के कथव की 
पुष्टि होती है। जमीन से अच्छी खासी आय हो रही थी और सस्कारी मुलाजमत से 
अतिरिवत् स्वतत्र आय होतो थी। यह भी स्पष्ट है कि पहले तीन परिवारों के ससाधत 
उद्चसे बहुत अधिक थे जितने उनके सदस्यों के गुजारे भर के लिए चाहिए था। सरकारी 
जलगान 30 प्रतिशत होता था, इसलिए परिवार 'क' की सालाना शुद्ध पैदाचार 9,337 
रुपए की थो। 








टिप््रणी ॥ हारावाउ,2 सरकार को रपए में अदा किया जाने बाला लगाते, 3 प्रत्येक तशवार में तावाज्ञियाँ 
की सप्या, 4 सदस्यों की कुल सप्मा, $ पुरुष, 6 स्त्रिया, 7 पाच स्पल से अधिक और 20 साल से कम 
आयु के लड़के, 8 20 से 40 साल तक के पुरष, 9 स्कूल जाने वाले लड़के, 0 अग्रेजी जानने दाले 
भुर्ष, ॥॥ मरकरी पुलाजिय, 2 कोई था नहीं 


'यदि वह परिवार मध्यवर्ती कनक्कर का रहा हो तो उसे काश्तकार, जमीदार और सरकार 
के क्रमशः 40, 20 और 30 प्रतिशत के पावने अदा करने के बाद 3,755 रुपए, हापिल 
होते चाहिए। प्रति ,000 पैक्लियड सेर धान की तत्कालीन कीमत 60 रुपए५ के हिसान 
सै देखें तो इस परिवार के पास 62,000 मैक्लियड सेर धान होगा, या यों कहें कि बच्चे 
सहित प्रति व्यक्ति 73 मेर। यदि एक व्यक्ति के लिए प्रतिदिन एक सेर धान काफी 
माना जाए तो इस परिवार को 30,276 सेर या ,87 रुपए की अतिरिक्त सालाना आय 
'होगी। अगर वह जन्मी परिवार रहा हो तो उसी अनुपात में आय अधिक हो जाएगी 
लेकिन यह अतिरिक्त आय आम तौर पर परिवार के कनीय सदर्स्यों के बीच विधि 
नहीं की जाती थी-उनका हिस्सा उसी स्तर पर रह जाता था जो तव था जब परिवार 
अपेक्षाकृत गऐीब था और किसी तरह गुजार कर लेता था। इस सपत्ति का प्रवंधक 
करणवर इस आमदनी को अपने नियंत्रण में रखता था और अकसर इसे खुद अपने, 
अपनी पत्नी और बच्चों पर खर्च कर्ता था(४ सामाजिक वातावरण में बदलाव और 
आतरिक बाजार में आए परिवर्तन के कारण कनोय सदर्स्यों कौ आवश्यकताए बहुत 
चढ़ गई थीं, सो उन्हें जल्दी ही एहसास हो गया कि उन्हे क्या मिलना चाहिए और 
क्या मिल रहा है। द्यरावाड का अस्तित्व और उसका सयुकत प्रबंधन अथ उनके हक 
में नहीं था। इसलिए परिवार के प्रति उनकी वफादार और उससे उनके जुड़ाव की 
भावना एवं अविभाज्यता में उनके विश्वास को गहरा आघात लगा। 


विवाह सुधार : विचारधारा और सामाजिक आधार ७ 93 


औपनिवेशिक शासन ने कनीय सदस्यों को, खास तौर से सरकारी नौकरों के रूप 
में स्वतंत्र रूप से कमाई करने के जो अवसर प्रदान किए वह ताय्वाड कौ एकजुटता 
को प्रभावित करने वाला एक और कारक था । ऊपर चार व्रवार्डों के बारे में जो आंकड़े 
दिए गए हैं उनसे प्रकट होता है कि प्रत्येक त्ारवाड में कई तवाझ होते थे, जिनमें से 
प्रत्येक एक अलग इकाई होता था। इनमें से कम से कम कुछ इकाइयों की आय के 
स्वतंत्र खतोत होते थे--पति या पुत्र सरकारी मुलाजमत करता था। अपने प्रत्यक्ष कुटुंबियों 
को बेहतर सुविधाएं सुलभ कराने के लिए फिक्रमंद ये लोग अपनी आय को सामान्य 
कोप में जमा करने के लिए अनिच्छुक होते थे। त्ाद्ववाड संगठन व्यक्तिगत स्वतत्रता 
और समानता के नवगृहोत विचारों के भी खिलाफ जाता था। ये 'सीमांत पुरुष” वारावाड 
को सुरक्षा और शक्ति के स्रोत के बदले अपनी प्रगति के मार्म में बाधक मानते थे। 
अपेक्षाकृत अधिक संपन्‍न और ' आधुनिक' ववाझी छाराकाड के विघटन का कारण बन 
गए। इसका कारण केवल यही नहीं था कि बे स्वतंत्र होना चाहते थे वल्कि उससे अधिक 
बड़ा नहीं तो कम से कम उतना ही बड़ा कारण यह भी था कि उनसे परिवार की अन्य 
इकाइयों में यह भावना जगी कि उन्हें वाजिब सुख-सुविधा से बचित रखा जा रहा है। 
उनके सामने एक उदाहरण था, जिसका अनुकरण करके वे सामाजिक प्रतिष्ठा और 
आर्थिक लाभ अर्जित कर सकते थे। इसलिए जो ववाझी अपेक्षयया खराब स्थिति में 
धे उन्होने अपने बच्चों के लिए अंग्रेजी शिक्षा की मांग करना शुरू कर दिया। यह परिवार 
में एक बड़े विग्रह का कारण बन गया। अधिकतर करणवन पैसा खर्च करने को सैयार 
नहीं थे, और अगर वे एक-दो बच्चों को अंग्रेजी शिक्षा देने के लिए तैयार होते तो भी 
अन्य इकाइयों के सदस्यों की इसी प्रकार की इच्छा की पूर्ति करना कठिन था। ऊपर 
चर्चित चार तागवाडो में 77 लड़के स्कूल जाने की उम्र के थे, लेकिन उनमें से केवल 
आठ स्कूल जा रहे थे। करणवर्नों पर शिक्षा की व्यवस्था करने के लिए तरह-तरह 
से दबाव डाले जाने लगे--यहां तक कि दीवानी मुकदमे भी दायर किए गए। दिसंबर 
885 के अंक में केरल पत्रिका में एक पत्र प्रकाशित हुआ, जिसमें मायर परिवार के 
एक कनीय सदस्य की इसलिए प्रशंसा को गई थी कि उसने एक करणवन को अंग्रेजी 
शिक्षा का खर्च उठाने के लिए मजबूर करने के उद्द्देश्य से उसके खिलाफ दीवानी 
मुकदमा दायर कर दिया था।” तारावाड के समर्थन के अभाव में कुछ बच्चे अंग्रेजी 
शिक्षा के लिए अपने-अपने पिता पर निर्भर थे, जिससे वारावाड के प्रति उनकी वफदारी 
और उसकी एकजुटता को क्षत्ति पहुंची।* 

समृद्धि ने त्तो परिवर्त के सहायक का काम किया हो, संसाधनों का अभाव भी 
वायवाड के विघटन का उतना ही बड़ा कारण था।समाजार्थिक परिवर्तनों के फलस्वरूप 
कानम जमीन के चंद मध्यवर्ती कनक्‍्करों के हाथों में केंद्रित हो जाने और इस काल 
में जनसंख्या की वृद्धि होने से अधिकांश नायर परिवार कठिन आर्थिक कष्ट में पड़ 
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गए। इसका भी द्ाद्वाड की एकजुटता पर पतिकूल प्रभाव पडा। उदाहरण के लिए, 
परिवार *घ' को सालना 5,000 मैक्लियड सैर या प्रत्येक सदस्य को 44 5 सेर धान 
उपलब्ध था, जो प्रति व्यक्ति प्रतिदिन एक सेर के राष्ट्रीय औसत से 0 5 सैर कम 
था। स्पष्ट है कि परिवार की आय जीवन को न्यूनतम आवश्यकताओं की पूर्ति के लिए. 
भी पर्याप्त नहीं थी | छोटे तवाज्ञियों और स्वतंत्र आयों वाले तवाज्चियों के लिए हग्रवाड 
लाभदायक से अधिक एक बोझ ही था, और उनकी मुक्ति ताद्वाड के विधटन में 
'विहित थी। दूसरे शर्ब्दों मे उन्तीसवीं सदी के उत्तरार्ध तक ताद्रवाड पद्धति के आर्थिक 
और विचारधाशत्मक आधारों पर भारी दवाव पड़ने लगा था। करणवनों और परिवार 
के कनीय सदस्यों के बीच झगडे और मुकदमेवाजी आए दिन की बात हो गई। विवाह 
आयौग ने अपनी पिपोर्ट में दर्ज किया, ' आपस में ही ब॑टा हुआ घर टिका नहीं रह सकता 
और मलाबार के अधिकांश ठारावाड इसी अवस्था में हैं।”? 

नायरों के सामाजिक रीति-रिवाज़ों और भस्थाओं के सुधार का आंदोलन व्राह्वाड 
के आर्थिक आधार के टूटने तथा शिक्षित मध्य वर्ग द्वारा प्राप्त नई विचारधारात्मक और 
सास्कृतिक दृष्टि का सोधा परिणाम था। सबसे पहले पारिवारिक सपत्ति की अविभाज्यता, 
उत्तराधिकार के रिवाजी कानून और विवाह की पारपरिक पद्धति पर प्रहार किया गया। 


विधि निर्माण 


सन्‌ 869 भें सरकार को दिया गया एक ज्ञापन इस दिशा में पहला प्रयास था ।* अखबारों 
में उत्तराधिकार तथा संपत्ति कौ अविभाज्यता से संवधित ग्राह्मक्क्रवयम काचून में 
परिवर्तन को हिमायत करने वाले अनेक पत्र और लेख प्रकाशित हुए।* एक अखबार 
ने लिखा ; 


पहले ता्रवाड के पुरुष था स्त्री सदस्य द्वारा किसी भी खोत से प्राप्त धन को 
संयुक्त सपत्ति माना जाता था और उसका उपभोग परिवार के सभी सदस्य करते 
थे, लेकिन आजकल इस नियम की बिलकुल उपेक्षा कर दी गई है। पिता से या 
अनत्रवनो या कंरणवत्रे से प्राप्त सपत्ति को या यहा तक कि अपने पति से स्त्री 
द्वारा प्राप्त सपत्ति को भी निजी संपत्ति मात्रा जाता है। इतना ही नहीं, चरन यदि 
संभव हो तो एक अलग घर भी हासिल करने की कोशिश को जाती है । और जब 
यह कोशिश कामयाब हो जाती है तब ग्रयवाड को सपत्ति में इजाफा करने के 
बदले उससे जहा तक सभव हो वहां तक अधिक से अधिक सपत्ति ले लेते का 
प्रयास किया जाता है। इसके फलस्वरूप तायवाड मे बंटवारे, मुकदमेबाजी और 
झगडे होते हैं, और नतीजतन वह तबाह हो जाता है। मलाबार में शायद ही कोई 
'ऐसा वायवाड हो जिसमें करणवत्र और अववरवते के बीच शदुत्ा व हो । स्वाभाविक 
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है कि कोई भी आदमी अपनो पललो और बच्चों से ज्यादा प्यार किसी को नहीं 
करेगा। उसे अपने भाइयों और बहनों से शायद कुछ लगाव हो लेकिन भतीजे- 
भानजों और भतौजी-भानजियों से नहीं । यही स्थिति भवीजे-भानजों और करणवर्मों 
के बीच होगी। हम यह नहीं कहते कि भानजे-भतीजे रिवाजी प्रेम का प्रदर्शन 
कभी नहीं करेंगे, लेकिन जब करेंगे तो हमारी राय में वह सिर्फ दिखावा होगा और 
टिकाऊ नहीं । इस प्रेम का असली उद्देश्य वंशानुगत संपत्ति है । यदि मारुमक्कतयम्‌ 
के रिवाज को, जो जाने कितनी बुणाइयों की जड़ है, अब भी जारी रखा जाता है 
तो बह दिन दूर नहीं जब मलयाली लोगों के बीच संपन्न परिवार मिलना दूभर 
हो जाएगा। 


समकालीन समाचारपत्रों में नायर विवाहों के अस्थायित्व के बारे में और इस आम ताने 
को लेकर खबरें-अकसर ते अतिर्रजित खबरें--छपती रहती थीं कि नायर को यह 
नहीं मालूम रहता कि उसका पिता कौन है ।* त्रिचूर में एक विवाहिता स्त्री को “ब्याह! 
कर एक तपूरण अपने साथ ले गया; एक जिला मुंसिफ की पतली को उसके मायके 
वाले जबरदस्ती ले गए और उसका विवाह किसी और से कर दिया, और एक सब- 
रजिस्ट्रार ने जब एक विवाहिता स्त्रो के साथ गोपनीय भेंटवार्ता के दौरान उससे पूछा 
कि ' क्या तुम मेरे घर चलोगी” तो वह राजी हो गई और उसकी पत्ली बन गई 'शूद्रों 
के बीच, जिनमें विवाह का कोई बंधन हो नहीं है, पतियों द्वारा पत्तियों और पतियों 
द्वारा पतियों के निद्वँद्व त्याग का रिवाज इतने निंदनीय रूप से प्रचलित है कि समाज 
की वर्तमान सुधरी हुई अवस्था में इस संबंध में कोई कानून बनाने की आवश्यकता 
में किसी तरह की शेंका को गुंजाइश नहीं है।* 

इन घटनाओं को जोर देकर इसलिए पेश किया गया कि वे आम नहीं बल्कि अपवाद 
थीं, और समाज के कम से कम एक हिस्से की जीवन पद्धति से भिन्न किस्म की थीं। 
अनेक समकालीन पर्यवेक्षकों ने विवाह के पारंपरिक रिवाज में आए परिवर्तनों को 
लिपिबद्ध किया है| 872 में वायसराष की विधान परिषद में एक बहस में भाग लेते 
हुए सर जेम्स स्टीफन ने कहा : 


कानूनी तौर पर देखें तो नायरों में विवाह जैसी कोई बात ही नहीं है। इसके बावजूद 

उनमें विवाह लगभग उतना ही आम और उतना हो बंधनकारों है जितना कि कई 

अन्य जातियों में है।वे जो संबंध स्थापित करते हैं वे आम तौर पर उनके पूरे जीवन- 

358 कायम रहते हैं, और उनमें परस्पर काफो उभयपक्षीय बफादारी दिखाई 
*ध 


परंतु इन विवाहों को कानूनी मान्यता प्राप्त नहीं थी। 869 में मद्रास उच्च न्यायालय 
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ने व्यवस्था दी थी कि ' संबंध वास्तव में विवाह नहीं है, बल्कि बह रखलपन की 
एक अवस्था है, जिम्तमे स्त्री अपनी इच्छा से शरीक होती है और उसे चाहे जब और 
जितनी बार किसी अन्य पुरुष से ऐसा सबंध स्थापित करने को आजादी है।' कानूती 
समर्थन के अभाव को प्रगति के लिए बहुत बडी बाधा मात्रा यया। सर सी, शकरत्‌ 
नायर का खयाल था कि “अगर अप्रेजी कानून और अदाल# न होतों तो नए खिवाजों 
को अपनाकर उनका अनुसरण किया जा रहा होठा, विवाह और उत्तराधिकार के कानून 
जैसे आज हैं उनसे भिन्‍न होते और अगर अदालतों ने हस्तक्षेप न किया होता वो मलाबार 
के क्षारवा्ड कब के डूट चुके होते और उनके स्थान पर कई-कई परिवार उभर आएं 
होते, जिनमे से प्रत्येक एक-एक पुरुष मुखिया के अधीन होंता।*” 

मलाबार विवाह सघ 879 में स्थापित किया गया, उसने नायों के विवाहों के 
लिए कानूनी मान्यता की मांग करते हुए एक विधेयक तैयार करके स्ररकार के सामने 
पेश किया।* सरकार ने इस पर कोई कार्रवाई नहीं की। परंतु भूधारिता (टिनेंसी) की 
समस्याओं की ओर सरकार का ध्यान आकृष्ट करते हुए लोगन ने विवाह और उत्तराधिकार 
दोनो से सबपधित प्रश्न पर जोर दिया। उसकी सिफारिश यह थी कि ' सभी वयस्क लोगों 
को स्वार्जित सपत्ति का इच्छानुस्र चाहे जो करते का अधिकार होना चाहिए और अगर 
बह बसीयत किए बिना चल बसे तो उसके बच्चों को उसकी सपत्ति का एक-तिहाई 
मिलना चाहिए (४१ लोगन की सिफारिश का फलितार्थ मायरों की विचाहों को मान्यदा 
देना था। इन सिफारिशों पर एक समिति ने विचार किया, जिसके सदस्य सर माधव 
राब, विलियम लोगन, एच बाइग्राम, सी करुणाकर मेनन और सी, शकरन्‌ नायर थे। 
इस समिति ने सर्वसम्मति से लोगन के सुझाए ढग पर एक विवाह तथा! उत्तराधिकार 
कावूत बनाने कौ सिफारिश की और साथ ही एक विधेयक का मसौदा तैयार किया, 
जिसे मद्रास उच्च न्यायालय ने स्वीकृति प्रदात कर दी। 24 मार्च 8990 को सर सी. 
शंकरन्‌ नायर ने मद्रास विधान सभा में सहमक्कतयम कायून का अनुसरण करने वाले 
हिंदुओं के लिए बिवाह के एक रूप का प्रावधान करते हुए जो विधेयक पेश किया 
बह इस समिति को सिफारिशों को ही ध्यान में रखकर किया था #/* विधेयक पेश करते 
हुए उन्होंने कहा, '. .कानूनी अदालत में हमारी पतियां रखैलें हैं और बच्चे हरामी, 
और इसलिए विवाह को कानूती जामा पहनाने और ऐसे विवाह के सबध में कानूती 
प्रावधान करने की आवश्यकद्ा स्पष्ट है।** उनके विधेयक में नायर विवाहों को कानूती 
बैधता प्रदान फरने, बहुविवाह को दंडनोय अपराध बनाने तथा विवाह के भंग किए 
जाने, तलाक एव दापत्य अधिकारों के बहाल किए जाने को मांय की गईं « भारत सरकार 
ने त्रिधेयक को मजूरी नहीं दी, बल्कि उसके बदले मद्रास सरकार को हिदायत दी कि 
विधेयक पर विचार किया जाए, इससे पहले बह इस विषय पर और सूचना एकत्र करे 
तदनुस्ार 89 मैं सलाबार विवाह आयोग को नियुक्ति की गई, जिसका अध्यक्ष टी. 


विवाह सुधार : विचारधारा और सामाजिक आधार ० 97 


ुतुस्‍्वामी अव्यर थे 

आयोग ने कमोबेश जल्दबाजी में अपना काम पूरा किया। उसकी पहली बैठक 
48 मई को और आखिरी 27 जून 89] को कोझीकोड में हुई। अपनी जांच-पड़ताल 
के दौरान उसते १२। गवाहों के मौखिक बयान लिए, जिनमें से 79 कानून बनाए जाने 
के पक्ष में थे। इनके अलावा, प्रश्नावलियां 474 के पास भेजी गईं, जिनमें से 322 ने 
उत्तर दिए। इन 322 में से 478 कानून के पक्ष में थे #? आयोग को मलाबार के विभिन्‍न 
हिस्सों मे आयोजित सभाओं में तैयार किए गए प्रार्थनापत्र और पारित किए गए प्रस्ताव 
भी प्राप्त हुए। 2,733 लोगों द्वारा हस्ताक्षरित तेरह प्रार्थवापत्र कानूत के पक्ष में और 2,43॥ 
लोगो द्वारा हस्ताक्षरित 25 प्रार्थनापत्र उसके विरोध में थे। 632 भायर स्त्रियों ने अलग 
श्रार्थनापत्र भेजे, जिनमें से 245 कानून के हक में थे और 378 खिलाफ 7” आयोग द्वारा 
संगृहीत उपर्युक्त आंकड़ों से लगता है कि प्रस्तावित कानून को काफी विरोध किया 
जा रहा था। लेकिन आंकडे बहुधा भ्रामक होते हैं, और इस प्रसग मे तो वे विशेष रूप 
से भ्रामक हैं, क्योंकि थे प्रत्येक वर्ग के अंदर के विभिन प्रकार के मर्तों को प्रतिबिंगित 
नहीं करते, और न उनसे उन समूहों के स्वरूप का पता चलता है जिन्होंने विधेयक 
के विरोध या समर्थन में लोकमत को लामबंद किया। विगेध मुख्य रूप से नबूदिरियों 
और बड़े-बड़े जमींदारों द्वाग किया गया--जैसे अष्टमूर्ति नंबूदिरी, कालिकट के जमोरिन, 
'घा्डिजरे कोविलकम निवासी एंट्टन तंपूरण और कोलातुर वारियर द्वारा /' ये सभी लोग 
'पारंपरिक व्यवस्था के लाभानुभोगी और सामंती मूल्यों के रक्षक थे। शिक्षित नायरों के 
भी एक हिस्से ने विधेयक का विरेध किया--सो इसलिए नहीं कि वे सामाजिक रूप 
से स्वीकृत विवाह संस्था के हक में नहीं थे, बल्कि इसलिए कि बे मानते थे कि ऐसी 
संस्था तो नायरों में पहले से ही विद्यमान है। इंदुलेखा? के प्रसिद्ध लेखक और बिवाह 
आयोग के सदस्य ओ. चंदू मेनन और हिंदू के उप-संपादक सी. करुणाकर मेनव इसी 
वर्ग के लोग थे। काफी सारे करणवत्नों ने भी विरोध किया। उन्हें डर था कि ' आठ 
में से सात अनंतरवन अपनी कमाई अपनी पलियों और बच्चों को देंगे और अगर प्रस्तावित 
'कावूनबन गया तो तरावाड बरबाद हो जाएंगे।'” इस जांच-पड़ताल के परिणामस्वरूप 
यह आशंका सामने आई कि अगर कानून शैकरन्‌ नायर के विधेयक के नमूने पर ही 
बनाया गया तो उससे न केवल विवाहों को कानूनी मान्यता प्राप्त होगी बल्कि सामाजिक 
जीवन के पूरे ताने-बाने के सुधार के बदले उसका संपूर्ण विनाश हो जाएगा ।* जो अब 
भी सामंती विचारधारा के थ्रभाव के अधीन थे, ऐसे शिक्षित लोगों सहित बहुत सारे 
लोगों के विरोध का कारण यही भय था। आयोग ने इस मत को महत्वहीन कहकर 
अस्वीकार कर दिया, जो उचित ही था। उसने आशा व्यवत की कि 'अज्ञान बहुमत 
शीघ्र ही प्रबुद्ध वर्गों द्वात बढाए रास्ते पर आ जाएगा।"* इन प्रबुद्ध वर्षों को समाज 
में परिवर्तन के आधारस्तंभ के रूप में देखते हुए आयोग इस निष्कर्ष पर पहुंचा कि 
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प्रबुद्ध वर्ग का “बहुत बडा बहुमत पतली और बच्चों के पक्ष में उत्ताधिकार कानून में 
सशोधन था विवाह कायूत अथवा दोनों के चक्ष में है।?* यद्यपि प्रस्तावित कानून की 
हफसोल के बारे में सदस्यों में मतभेद था लेकिन उनमें से पांव ने कानूत को किसी 
न किसी रूप में वाछतीय मात्रा?” मद्रास सरकार आम तौर पर इस बिचार से सहमत 
थी और फलत, उसने एक विवाह कानून बनाने का फैसला किया, ' जो मारुमक्काैयम 
प्रथा पर कोई ऐसी पद्धति आग्रेषित कर देगा जिसके ट्वार विवाह को साधारण काबूनी 
घटना को मौजूदा रूप में जोड़ दिया जा सके।”” तदनुसा, 896 का मलाबार विवाह 
कानून पारित कर दिया यया, जिसमे यह प्रावधान था कि जब किसी संबंधम को पंजीकृत 
कर लिया जाएगा तो उसका दर्जा कानूनी विवाह का हो जाएगा: पत्नी और बर्चो को 
क्रमश, पति और पिता की ओर से खाना-खर्चा दिया जाएगा, और यदि वह बिना वसीयत 
किए मर जाए तो उसको आधी सपत्ति के वे हकदार होंगे।* 

4896 का कानून नायपों के प्रवुद्ध वर्गों के दीर्घ सघर्ष का परिणाम था, लेकिन 
जैसा कि रूढ़वादियों को भव था, उसके विपरीत दारवा्ड का विवाश नहों हुआ। 
यह सच है कि इस कानून से उसमें पहली दरार पड़ी, लेकित सबसे महत्वपूर्ण माग, 
अर्थात संपत्ति के बंटवारे को कानून में स्थान नहीं दिया गया । चूकि यह कानून अनुमतिदायी 
था, इसलिए विवाह का पञ्जीकरण भी बहुत प्रभावकारी साबित नहीं हुआ /” तथापि 
कानून बनाने के लिए दबाव कायम रखा गया,!! जिसके फलस्वरूप 3933 में मारुमक्कतैयम 
कानून पारित हो गया, जिसमें परिवार के विभाजन और पिठा की स्वार्जित संपत्ति में 
उत्तराधिकार का प्रावधान किया गया। इसके शौघ्र बाद मलाबार की अदालतों में बंटवारे 
के मुकदर्मों की बाद सी आ गई, और नायर द्ाणकाड तेजी से छोटी-छोटी इकाइयों 
में विभाजित होने लगे। परतु यह परिवर्तन स्वय इस कानून से प्रतिफलित नहीं हुआ, 
बल्कि इसके विपरीत, यह कानून उस धोमो प्रक्रिया को चरम परिणति था जो बहुत 
पहले सोलहवी सदी में ही आरभ हो गई थी और जिसने तारावाड प्रणाली के आर्थिक 
आधार को बिखेर दिया था। हालाकि ्ाय्॒वाड की विचारधारा बिलकुल मिट नहीं गई 
थी बल्कि कुछ वर्गों मैं वह जैसे-तैसे आज भी कायम है, फिर भी जब तक यह कानून 
पारित हुआ तब तक नायर परिवाएं में काफी माधवन और इद्ुलेखाए उभर आई थीं,” 
और अब कोई सूरी नबृदिरो 'रात बिताने के लिए! क्वचित ही नायर परिवार में प्रवेश 
करता था। शोघ्र हो नंबूदिरियों में भो अंग्रेजी शिक्षा पर जोर देते हुए और परिवार के 
'कनीय सदस्यों के लिए भी अपनी जाति के अंदर विवाह करने के अधिकार की माँग 
करते हुए सुधार आदौलन आरभ हो गया। 

नायर लोग अपने सामाजिक तथा पारिवारिक जीवन में जिस मूल्य प्रणाली के 
वशोभूत थे वह बीसवों सदी का आरंभ होते-होवे समाज में उनकी भौतिक स्थिति से 
बेमेल हो गई।ऊची जाति के नर्वृरदिरियों के मुकाबले अपनी साम्मरजिक स्थिति का उनका 
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बोध भी बदल गया था। अब उनमें अधीनता और परवशता की नहीं बल्कि अपने महत्व 
और स्वतंत्रता की भावना काम कर रही थी। नंबूदिरियों का मूल्य अब निर्णायक नहीं 
रह गया था; व्यक्तिगत स्वतंत्रता पर आधारित एक वैकल्पिक आदर्श कायम हो गया 
था प्रभुत्वशाली विचारधारा और उससे संबंधित संस्थाओं की अस्वीकृति उन समाजार्थिक 
परिवर्तनों के कारण संभव हुई जो पंद्रहवीं सदी के बाद आरभ हुए और जिनमे अग्रेजी 
शासन के दौरान तेजी आई। इसके अलावा औषपनिवेशिक शासकों की अपने प्रशासनिक 
प्रयोजनों फे लिए अंग्रेजी शिक्षा प्राप्त मध्य वर्ग तैयार करने की नीति से भी इस अस्वीकृति 
मेंसहायता मिली । भौतिक अस्तित्व की वास्तविकताएं आत्मबोध का महत्वपूर्ण निर्णायक 
होती हैं ।इसलिए भूमि-नियंत्रण की स्थिति मे परिवर्तन, अधिशेप में हिस्सेदारी में वृद्धि 
और सरकारी नौकरियों से होने चाली आय के बल पर नायर ने जो आर्थिक दर्जा हासिल 
कर लिया था उसके बिना विचारधाणत्मक संघर्ष तथा सामाजिक सस्थाओं को पुनरैचना 
के प्रयल संभव नहीं होते। उन्मीसवों सदी के अंत तक उनकी दुनिया बदल चुकी थी। 
वारबाड गाव के मंदिर और नेबूदिरी इलम तक सीमित जीवन का स्थान सरकारी दफ्तरों 
औरन्यायिक अदालतों को स्पर्धा ने ले लिया था। मालुकेटट्र की अंधकारपूर्ण चारदीवारियों 
के बदले लोग कोझ्ीकोड और मद्रास जैसे उन शहरी केद्रों के उत्तेजक वातावरण में 
सांस ले रहे थे जहां आधुनिक विचारों और आधुनिक जीवन पद्धति की गरमाहट थी। 
सो स्वाभाविक था कि उन्होने नालुकेट्दु को ध्वस्त करके नवनिर्माण का यज्ञ आरभ 
कर दिया। 


संदर्भ और टिप्पणियां 


अप्रेजो शासन के दोग़न मलाबार मद्दास प्रेसिडें सी का एक जिला था 956 तक वह मद्रास राज्य 

का हो जिला बना रहां उप साल राज्य पुनर्गठन आयोग कौ सिफारिशों के मुताबिक उसे केरल 

का हिस्सा बता दिया गया बाद में उसे चार जिलों में बाट दिया गया--कनतूर, कोझीकोड, पलक्कड 

और प्रलाप्युरण्‌ 

2 एलमकुश्षम्‌ कुंजन्‌ पिल्‍्लै, स्टडीज इन केरल हिस्ट, कोट्टायप, 4970, पृ 332 

3 राजन भुझुककले, ' झोशियो-इकारामक रोल आफ दि केरल टेपल 800-200', एम फिल शोध- 
प्रबंध, ज़वाहरलाल नेहरू विश्वविद्यालय, नई दिल्ली, 978 

4. ज्वणकोर आर्कियलाजिकल सर्वे (टीएएस), ॥, मद्रास, 90, पृ ॥5, और ॥, मद्रास, 92], 

पृ 42 

'एक स्थानीय तौल, जो लगभग पाँच किलोग्राम के बराबर था 

टीएएस ॥ पृ १75-97. 

कुजन पिल्लै, स्टडोज पृ 3२३7-28 

कुजन पिल्‍लै, केट्लचरित्रतिले इहलडज एडुकल (मलयालम), कोट्टायम्‌, 4963, पृ 2 

कुजन पिल्‍लै, स्टडीज, पू 336-37 

0 सुचींद्रमु मंदिर के मामले मे, तेरहववों सदी के मध्य तक मदिर का प्रशासन मलयालो ब्राह्मणों के 
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एक सपृह के हा में था दक्षिणों अवणरोर को, जहा सुर्दोट्ममू भटिर स्थित है, ज्रावशकोर के 
शासक ने चारवी सद्दो में आए जीता. के के पत्ते, हि युर्वादय टेएल मास, 953, पृ ॥% 
कुजत ऐिल्तै, स्टडी, पृ 432 

सौ, इन्स और एफ यो एवास, गत्प्बाद दूसरा सस्करण, एर्तॉकुलय, 795, १ 305 में उदग 
डो.डो कोसबी, 'हि येम्िस आफ एनशिएट इंडियन हिस्ट्रो', ज्नल आफ अप्रटकन ओरिएटल 
सोसावटे 955, एू 55 

एल, कृष्ण अय्यए, ए शर्ट हिल्गी आफ़ केरत, एर्ताकुलमू, 966, पृ 29, और के के पित्तै, 
*आर्यत इफ्लुएस इत केरल हिस्ट्री ', हिस्टी आस दि मार्च: प्रोसोडिंग्स आफददि केाल हिस्दुग कर्वेशन 
एर्ताडुलम्‌, 4965, भू ॥43 

फ्रासिस घुकानत, ए जर्नी फ्म सद्मात्त शू दि फ्ट्रीज आफ मैधूर करारा एड सलाणर ॥, लदतग, 
१807, पृ 425 

'एडडियर सी माषर, तैंड एड सोसायटी इत गताबाए भवई 952, पृ 28 सन्ध हो देखिए दो पौ एस. 
रघुवशो, इडियंत स्रोल्ायटों इत्र दि एटॉव सोचुएे नई दिल्‍तो, 969, पृ 64 

एक जबूदियी के साथ बात करते हुए एक सायर ने उसके घर को ' पलवे छा ढेर', भोजन को ' बासौ 
काजी' कहा, जबकि तयूदिरी बा भोजव ' अथृत' झाता गया हैं और उसके सभी कार्यों का जिक्र 
सामातसूचक शब्दाबतो में किया गण है गोपाल परणिक्कर, मताणर एड हदश फ़ोक मद्रास, १900, 
पृ 202, और ए. चदशेखर, 'डिग्रीज आफ शोलाइटतरेस इतर मलबालप', इएरतेशनल जर्वते आफ 
दाविडिएत लैंवेजेज जववरों 4977, पृ 85-96 

नवृदिरों विषाहों को तफसोलों के लिए देखिए छात्र पो मेंचर और हे लत गोटडबर्य, ' किलशिप एड 
मरेज रिलेशस एमग दि नबूदिये ब्राह्मप्स आफ केटल', सेत, जिल्द! अऊू ३, मार्च 967 साथ 
हो देखिए डविड एप श्नाइडर और कै दलित गूफ, मैटिलोनियत (किनशिए, बर्क ले, 4962, पृ 395 
23, 35-63 

विद्ार्ते में इस विष में मतैकय है कि चबूदियें लोग उत्तर भारत से आए दे थोौं तो ईं एम.एस. 
नबूदिरोषाद नबूदिरी समुदाय के विजाल की तफ्सौलों के बरे में भिन्‍न मत रखते हैं लेकितर देशातरण 
को यान्‍्यता को ये भी स्वोकार करते हैं उहोने लिा है. “इस बात का प्रतिवद करने को कोई 
जए्रत यहीं है कि ब्राह्मणे के छोटे-छोटे सपूह उत्तर भारत से आकर बेरल में बस गए, इसो तप 
इस सबंध में भी प्रतिवाद करते को कोई आवश्यकता वहों है कि वहो लोग थहा उत्तर भारतोष 
ब्राह्मण सस्कृति लाए.” केरत यसरटर्डे, ढुडे एड टुर्ऐं। कलकत्ता, पृ 22. एकमात्र अपवाद के 
दायोदरत हैं, जिनकी गाय है कि नबूदिरी सहित सभी जातिया उत्पादत पद्धति में आए परिवर्तनों 
से उधरी केरल चलिए जिचूर 962, पृ ॥87 

पारिवारिक सरचता से सबंधित और तफसोरलों के लिए देखिए श्ताइडर और गूफ, मौरितोरीयत 
4क्रिकशिप, पृ 334-36 

चहो, पू 337 

शुई दूयूपों 'मैरिज इन इंडिया दिश्ेजेट स्टेट आफ दि क्वेश्चत', कट्रोब्युशस टु डियत सोतियोलाजी, 
अक ४॥। मार्च 964 

बहीो. 

मलाबार मैरिज कग्रीशन रिप्रेर्ट (एफ्एम्सौआर), 99॥ पृ )7 

बुकानन, ए जज पृ 426 

केरला सचाए मै एक सवाददाता ने लिखा, 'यदि किसों नबूदिय के घत को अपनो अधागो रैयत 
के डी परिवार को लड़को भा जाए और उसे उसकी रखल न बनते दिया जाए तो उस पैवत 
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के लिए उसके परिणाम विनाशऊाएी होते हैं. या तो उसे अपनी जोर से बेदयल झर दिया जाएगा 
था उसकी जमीन मेलचार्ट में रख दो जाएगी ' मद्रास नेटिव न्यूजप्रेपर रिपोर्ट्स (एसएनएनआर), 
कैरत सचारी, 27 मई 876 

मेंचर और गोल्डबर्ग, ' किनशिप एड मैरिज रेग्युलेशस' . 'नंबूदिरियों की सपत्ति और रुतबा उन्हें 
जायर स्त्रियों को फुसलाते के लिए जो प्रभाव प्रदान करता है उसका बे सफल उपयोग करते हैं', 
ओ चदू मेवत का स्मरणपत्र, एमएसस्रीआर, पृ 0 

के एम पणिक्कर, मलाबार एड दि पोर्टुगीज, बबई, 4929, पृ 78-82, और मलाबार एड दि डच, 
बवबई, 99, पू 62-63; असीम दास गुप्त, मलाबार इत एशियत ट्रेड, कैंब्रिज, 4966, पू 4 
पणिक्कर, मलाबार एड दि ग्रोर्ृगीज पृ ५8, 206-08 

विलियम लोगन, एरिशेर्ट आफ़ दि मलाबार स्पेशल कमोशत (आरएमएसस्ती), मद्रास, 88॥, पैरा 
99 
बुकानन, ए जर्वी, पृ 3686-67, टामस वार्डेन, रिपोर्ट आन दि कडीशन आफ पालघाद, कोयड; 
मोबूड एड्डटेबक, कोविलपटक, एड तरतद््‌टय डिकीजस आफ दि डिस्ट्रिक्ट आफ मलाबाद मद्रास, 
80॥, पैग 36. 
बार्डेन, ऐिपोर्ट, पैश 36 
सन्‌ 803 से सबधित आकडों के लिए देखिए इंडिया आफिस रेकर्द्स, एंफ/287/36, पूं 7060- 
66 897 से सबधित आकडे मद्रास के गधर्तर के नाप मलाबार के जपीदारों के 3 दिसचर 887 
के प्रार्थनापत्र से संकलित किए गए हैं, लेजिस्लेटिंव डिपाटमेट जी ओ भ॑ 8, 0 दिसबर 887, 
तमिलनाडु आर्काइब्स 

जिन आकर्डों से यह निष्कर्ष निकाला गया है कि चे पूर्ण रूप से सतोषजनक नहीं हैं उनमें जिले 
के सभी जत्मियों का हिसाव नहों रखा गया है और न उनकी जातों के विस्तार का. यह भी सभव 
है कि निचलो जातियों के लोगों के पास्न जितनी जप्रीय थी यह ब्राह्मणों की ठुलवा में कम थी लेकिन 
इसमे बदलाव की प्रश्ृूत्ति का संकेत नहों मिलता 

अग्रेजों को भूराजस्‍्व रीति और उसके सामाजिक परिणामों के लिए देखिए के एन परणिक्कर, 'पीजेंट 
रिवोल्ट्स इन मलाबार इन दि नाइनरटींच एड ट्वेटीएथ सेचुरोज', ए,आर. देसाई (रस ), अप्रेरियन 
अफ्रेस्ट इन इंडिया, बबई, 928 

सौए, इन्स और एफवो एवान्स, नोट आप टिनेसी लेजिस्लेशन इत मलाबाद मद्रास, 95, 
परिशिष्ट, 

ओरएमएससो, पैरा 329 

मलाबार डिस्ट्रिक्ट रेकर्ड, जीएल नं, 20998, तमिलनाडु आरकाइव्स 

मद्रास बोर्ड आफ़ रेवेन्यू प्रोसीडिंग्स, 8 जुलाई 803, पी. 287/36 ( आईओआए), बोर्ड आफ 
ला, २६ मई 803 ,झ्ीओएलएस न 3॥, 33 जुलाई १80,न 3-33, 9 मार्च 80), सीओएलएस 
न॑ 3२, 2 अप्रैल 80; और सीओएनएस न, 23, तमिलनाडु आकइव्स 

एमएमर्सीआए दि प्रेसिडेट्स मेमोरेडम, पृ 9 

मर सी. शकरत्‌ नायर ने एक बार लार्ड हार्डिंग से कहा था कि मेरे परिक्ार को सरकार में निम्नतम 
पद से लेकर उच्चतम पद पर आसीन होने का सम्मान प्राप्त है उत्का पूर्वज गांव स्तर का अमला 
था और खुद वे वायसराय कौ कार्यकारिणी परियद के सदस्य ये उनके पिता हहसीलदार थे और 
चाचा शिरिस्तेदार थे के एस मेनन, झी शंकरर्‌ छायद नई दिल्‍ली, 967, पु ॥0-] 

मलाबार रिवेंसी कमरेंशन रिपोर्ट मद्रास, 7929, चृ6. 

एमएनएनआद केरल पत्रिका, 22 मई 89] जिवाह सुधार से सबधित लगभग प्रत्येक व्यक्ति 
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उत्तराधिकार के नायर कानून, नायर धारिवारिक सगठद और विव'ह प्रथा को था हो उनके ठदूभव 
के रूप में अथवा उतके सातत्य के रुप में नवूदिरियों के प्रभुत्व वा धरिणाय भावता था के कन्वृत 
नायए, दि मैट्रिमोतियल कस्टप आफ दि चायर्स', मत्यवर क्वार्टटली रिव्यू 903, पौश्यत पिक्कर, 
गलायार एड इट्स फ़ोक पृ 36, और केरल एज्िक 3 सार्च 890 23 मई 893 को केरल 
शक्रिक्रा में एक सवाददाता वे लिखा , “मलाबार में कई पद्टेदार विवाह आयोग के सापने बयान 
देने से डरते हैं, क्योकि उनके जरमीदार उन्हें धमकी देते हैं कि अगर उन्होने बबात दिया तो उन्हें 
बेदखल कर दिया जाएगा जय तक यह अनिवार्य जहीं कर दिया जाएगा कि नबूदिस धाह्मणों को 
अपने जाति में हो विदाह करता चाहिए तब तक मलयाली विवाह हथा में कोई सुधार असभव 
सच 

पट्टेदारी आदोलत जमोंदारों और कतक्करों के बौच लगात में अधिक बड़ा हिस्सा पाने का संघर्ष 
था देखिए के एत पणिक्कए, अर्गेह्ट लार्ड एड स्टेट, नई दिल्‍लो, 4989, पृ 20-2॥ 

शम. ओतेना मेनन, रिम्पर्स आन सी करुणाकर मेनस आपययर्वेशन आन दि मलाबार मैरिज बिल, 
मद्रास, 890, प 22 

के एत कृष्ण सदा अप्यर, स्टैल्टिकल अफ्रेंडिक्स फ़ार मत्यबार डिस्ट्रिक्ट, मदास, 933, पृ ७८] 
इस काल में व केवल नारियल और कालो मिर्च जैसी नकदी पैदावार के लिए बल्कि धान के लिए 
भी तैयार बाजार था 

एक गवाह ने विवषह आयोग को बताया * करणवत ठ'रवाड सर्पत्ति का गबन करते हैं, और उसे 
अपनी पत्नियों और बच्चों के नाय कर देते हैं अतकावत बुए बर्ताव करते हैं, आज्ञा का पालव नहीं 
करने और न काम करते हैं ' एम्एमसीआद पू 30 

एमएव्एकआर, केरल फ्रतिका) दिसचर 885 

विवाह आयोग के सामने बयान देने वाले एक गव श्री रोजेस्यो ने कहा . "मेरी जातकारी में इसका 
शक भो उदाहरण नहीं है कि किसी कैरेणक्त ते अपने परिणार के कतोय सदत्य को कभी शिक्षा 
दो हो लगभग निरपवाद रूप से पिता हो अपने बच्चों को शिक्षा देता है * एमएमसीआद पृ 30 
सन्‌ 822 भें स्पेशल कमिश्तर एच एस ग्रैसो ने मलायार को आबादी वा अदाजा 7,07,556 लगाया 
था, जिनमें से 7,64 626 वाथर॑ थे रिपोर्ट आत दि रेबेन्यू एडमितिस्ट्रेशदु पृ 6 88 तक नायं 
कौ आबादी 3 2,674 पर पहुच गई, अर्थात लगधग 00 फौसदी का इजाफा हुआ 
एमएमसौआद पृ 3 

एयएवएनआर, केरल सचारी; 9 सितबर 89 

एयएचएतआए, केरल मित्रयु ) मार्च 882, केटल एकिक अक्तूबर 885 और ॥2 अग्रैल 7890 
एमएडएजआए कैरल प्रतिक 20 अपैल 8993 जोर हमारी ओर से 

एम ओतेता मेतते ने एक दिलचस्प किस्सा दर्ज किया है : *एक बार एक उच्च पदाधिकरों ते 
देलीचेरो के पूर्व सब डिदीजनल (हिपरिस्तेदार एन शकर मरार को एक कल्याप्म्‌ (विवाह) में 
निमत्रित किया , जब सब लोय दैठ चुके दो एक वृद्ध व्यक्ति के वहा पहुचते पर मैजबान ने बहुत 
आदरपूर्वक उठकर उसका परिचय /शिरिस्तेदर से अपने पिता के रूप में कयया. आगतुक अदए 
घर में चला गया और कुछ मित्र बाद एक और मेहमान पहुचा. सेजबात ने फिर वैसा हो आदर 
दिखाया और उस नवागतुक का भी परिचय अपने पिता के रूप मैं क्शया शकर सरार ने अपनी 
जुबान पर काबू रखते कौ कोशिश की, लेकित उतसे ऐस्पा बच्य तहों और अपने स्थान पर बैठते 
हुए उच्चोंते कहां, भाई दुप बुरा नहीं मानता आगर तुम्हारे एक और पिठा के आने पर मैं खड़ा 
चहों होऊ.! रिमरा्र्स पृ 79 

एग्रएनएकआद क्रेटल एजिकट 46 सई 799] 
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ओतैना मेतन, र्थिकर्स पृ 9 

एमएतए4आए केरल पत्रिका, ॥] मार्च 882 

एनएआई लेजिस्लेटिय डिपाट्मेट, दिसबर १890, ल॑ 38-42 ४४७५ में भी लोणन ने ऐसी ही बात 
कही थी, "नायर आम तौर पर एक ही स्त्री से विवाह करता है, अपने घर में उसके साथ अलग 
रहता है और उमके बच्चों का सालन-पालन भी अपने बच्चों की तरह करता है " आरएमएसर्सी, 
ईशा 483 

वही. 

औओतेना मेनन, रिमर्स्स, पू 2 

आएमएससी), पैरा 48-898 

चही 

बही 

वही 

बुडिशियल प्रोसोडिंग्ल 22 दिसबर 890, न. ॥863 

आयोग के अन्य सदस्य थे एवं एम विरएबाथत, सी शकरत्‌ नायर, केरल वर्मा घालीए! कोविल 
शपूएण, राष वर्मा तंपूरण, ओ.चंदू पेवत और एम मुडष्या घरेश लेजिस्लेटिक डिपार्टमेंट प्रोसीडिंग्स 
फरवरी 894, पो.बो. त 47-58 

एमएमसीआर पृ 35 

तैज्स्लेटिव डिप़र्टमेट प्रोसीडिंग्स फरवरी 7894, न 47-58, एनएआई 

एमएमसौआद पु 9॥. 

जब माधवन कहता है कि मलयालो स्त्रियां सतीत्व का पालत नहीं करती तो इदुलेखा नायर स््रियों 
का प्रबल पक्ष-पोषण करती है और उपकी लैंगिक नैतिकता की उच्च भाववा के लिए दलौल देती 
हैं ओ, चदू मेनन, इंदलेख; पू 57-58 

एयश्अकीआद भू 34. 

सो 'करणाकरत मेनन, आबजकेशैंस आत दि सलाबा? मैरिज बिल, 890, पृ १9 
एमएमर्सीआर, पृ 34 

बही, पृ 35. 

हह में से केदल चार सदस्यों ने मुख्य रिपोर्ट पर हस्ताक्षर किए और इनमें से भी राप वर्मा तपूरण 
ने कई महत्वपूर्ण मुद्दों से सबधित निष्कर्षों से अपनी अखलहमति जताई आयोग के अध्यक्ष और 
ओ चदू भेवद रिपोर्ट पर हम्ताक्षर करने बालों के निष्कर्षों से पूर्ण रूप से असहपत थे और एक- 
दूसरे से भी असहमत थे. उन्होंने अपने-अपने मत अलग-अलग ज्ञापनों में दर्ज किए, 
लेजिस्लोटिव डिपार्टमेंट प्रोग्रोडिंग्स फरवरी 4894, न 47-58 

वही, जूज 896, न॑ १-27 

इस कानून के प्रवर्तन के पहले चौदह महीनों में केवल 37 सवधयों का पजौकरण हुआ और उसके 
बाद उसमें दिलचस्पो बिलकुल छीज गई, पहले दस वर्षों में 00 से भी कम लोगों ने विवाहों का 
परजीकरण करवाया, राडित जेफ्रे, दि डिक्लाइन आफ दि यायर डोमिनेंस, नई दिल्‍ली, 976, पृ 
786, 333 

एयएमएनआए वेस्ट कोस्‍्ट रिफार्मद 7 अप्रैल 490, मनोरम ] नवंबर 97; और केरल सकादी 
25 मार्च 9१4, 


सन्‌ 889 में प्रकाशित चदू मेतत के उपन्यास इंदुलेया के चरित्र देखिए पौछे अध्याय छह 


अमंतरबन 
अए वैद्यम्‌ 
इल्लम 
कमक्कर 
करणवत 
कलर 
कलारी 
कानम 
'कानमदार 
काश्यम 
चक्यर्कुद 
जमम्‌ 
जन्मी 
तवांझी 
वाराबाड़ु 
नालुकेदु 
देवस्वम्‌ 
परबती 
ब्रेह्मस्वम्‌ 
मरुमक्कानयम्‌ 
मुख्यस्थान 
मेलचार्ट 
चेदिपरायेल 
वेरप्पम टक्कर 
संबंधम 


पारिभाषिक शब्दों के अर्थ 


नायर परिवार का कनीय सदस्य 

आठ पारंपरिक आयुर्वेदिक वैद्यों में से एक 
नंयूदिरि गृहस्थी 

परटेदार, जोतदार 

नायर परिवार का मुखिया 

'काश्तकार 

व्यायामशाला, जहा सैनिक कौशल का अभ्यास किया जाता है 
पट्टे का एक रूप 

पट्टेदार, जोतदार 

औषधिक आसव 

मंदिरों में संपादित एक कला 

जन्मसिद्ध अधिकार 

जर्मीदार 

चंशज 

नायर गृहस्थी 

चतुर्भुजाकार नायर का घर 

मंदिर की संपदा 

एक ग्राम अधिकारी 

ब्राह्मणों को संपदा 

मातृवंशिकता 

सरदार 

तमारी पट्टा 

गपशप 

चाहे जब बेदखल कर दिया जाने वाला पट्टेदार 
वैवाहिक संबंध 


अनुक्रमणिका 


अग्रेजो राज 24, 38, 57, 78, 79, 00 

अग्रेजी शिक्षा 20, 68, 74, 86, 90 
संरि , 06, 49, 90, 9, 98 

अधविश्वास १3 

अंगिका बिलाम 50 

असारी, मुहम्मद अकबर ]53 

अकबर 2), 48 

अकादमिक एसोसिएशन 96 

857 का विद्रोह 2], ।30 

अठीत का अर्थ ॥5-29 

अतीत का. प्रभाव 25-27 

अनपूर्णागगल 50 

अप्पाषधी ॥3 

अन्दुस्समद 48 

अय्यर, टी मुतुस्वामी 96-97 

अलवास, सैयद हुसैन 89 सं. 

अलबी, सैयद 87 

अलालेर छरे! दुलाल 36 

अली, मोर सैयद 48 

अली, मुहम्मद 53 

अलेच्जैंडर डो 46, ]$0 सं टि. 

अष्टवैद्यगों 68 

अप्यग हृदयम्‌ १69 

अंसानतनी संप्रदाय 3 

अस्पृश्यता 426 

अहमद, सलाउद्दीन 67 


आंग्लवादी-ग्राच्यवादी विवाद 33 
आईन-ए-अकबरी 432 
आदया, उदयचंद्र 20 


आधुनिकीकरण 2 

आयधभिष्क 69 

आर्य समाज 42 सं 2., 9 

आयुर्विज्ञान परिषद 55 

आयुर्वेद 58, 60 

आयुर्वेदेचशिम्‌ 74 

आयुर्वेदिक पद्धति 453 
आयुर्वेदिक-यूनानी तिष्विया कालेज 56 
आप्ोय #केतन 58 


इंडो-फाइलस ॥8 

इदुलेघा 37-50, 35], 397 

इतिहास 8 

इतिहासलेखन 63-93 

इसलाम 27, 32 स.ठि. 

ईसाई घ॒र्म !23 

ईसाइयत 27 

ईस्ट इंडिया कंपनी 22, 23, ।22, 3, 34, 
390 


'उत्तरधिकाए प्रणाली 02 

उदारवाद का विकल्‍प 2-25 

उद्योगीकरण 82, 02 

'उपनिवेशवाद 7, 25, 53 , 77, 83, 87, 02, 
49, 33, १35, 37 
विरोध का सास्कृतिक मूल 66-70 

उपनिवेशवादी इतिहासकार 8 

उपनिवेशीकृत समाज 77 

'उपयोगितावाद 69 
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'एकेश्वरवाद 27, 403 

एडम, विलियम 54, 56-58 यत्र-तेत्र 
एन एन सेत एड कपनी 773 

शपूर्प्ट, लाई 454 

एलफिस्टन, माउट स्टुआर्ट 54 

शल्कित, बोरिस 7] 

'एशियारिक सांसायटो आफ बंगाल ॥32 
ऐग्लौ-बैदिक संस्था ॥7 


ओ मैली, एल एस एस 3। पतटि 44 
ओबेन, शर्ट ॥04 


ओवद्योगीक बुर्जुआ 76 
ओऔर्पानवेशिक आयुर्विज्ञव 58 
औपतिवेशिक शिक्षा पद्धति 6, 54 
औरणगजेब 45, 47, 48, ।53 
औषधियों की पिक्रो 7722-73 


'कपनी देख ईस्ट इंडिया कपती 
कदयकरट्रुकच्चमत 83 

कनबकर 88 

कप्लकुडला ।36 

करण॑ घेलों 36 

'करणवन 86, 393 

'कर्ताबाज 3 

'करालार 83 

कलकत्ता स्कूल बुक सोसायटी 96 
कला तथा साहित्य 47-49 
कलाएी प्रणालो 83 

कानम 89, 90 

'कातलात, फ्रैंक 22 

काफ, डेबिड 34 स टि., 67, 72 
किशनचद्र, राजा 55 

कुदनलदा 9] सटि 

कुदलता 36 

केरल परिका 93 

केरल महाल्यम्‌ 84 


केसलोलएति 84, 487 
केशक्बद सेत्र की जीवनी 72 
केशवैदा 52 

कैद्रेल, अभिलकर 94 
कोट्टवमिर बेलि कच्चच 85 
कोलट, एस.डी. 72 

कोसवो, दामोदर धर्मानद 7, 66 


खा, अधोर 22 

'छा, अलीवर्दों 45 

खा, क्रीम 22 

था, बाहवा 53 

खा, मुशोंद कुली 45 

खा, सैयद अहमद 6, 7, 8, 26, 27, 
36-38 स 2, 4] सं(टि,, 85 

खा, हकीम अजमल |75 

खत, बाहवा 778 सी 


गाधीजी 2 

गीजर, थियोडोर 7। 

गौता 74, 05 

गुरुकुल बगगड़ी [2, 35 सं टि. 
गुरदत्त, पंडित 85, 87, ] 
गोखले, विष्णु भीखाजों 22 
गोपालाचारी 65 

गोल्डवर्ग ॥87 

ग्राट मेडिकल कालेज 55 
ग्राम्शों, अतोनियों 7।, ॥]] सं: 
ग्लैडविन, प्रौसिस 32 


घोष, काशी प्रसाद 79 
घोष, रामगोपाल 96 
घोष, शारदाप्रसाद 79, 80 


चक्रवर्ती, ताराचद्‌ 8 
चटर्जी, बंकिमचद्र 28, 39, 8, 84, 87, 
03-05 बक्र-तत्र, 3 से 2, 7, 36 


चतुर विद 50 

चरक 60, 68 

चरणशस 32 सि 
चरणदासी 3 

प्रिकित्सा सग्रहम्‌ 69 
चित्रकला 48, 49, 5 

चीन 66 

चैट्टी, गजुला लक्ष्मी मरसू ॥॥ 
चेरुमा 85 

चोल, राजेंद्र 83 


जन्मर्‌ 89 

जन्मी 88 

जयसिह 32 सर, 52, 6 सटि 
जाबेकर, बाल शास्त्री , 9, 97 
जाति और मूर्तिपूजा 75 

जाति प्रथा 5, ।26 

जापान 66 

जोस, विलियम 6, 32 
जोर्डन्स, जे टी एफ 72, 75 
ज्ञान-प्रसारक सभा 96 

ज्ञवान्वेषण 9 


टमस, जार्ज 22, 45 
टीकाकरण ॥54 

टेनाट, रेवरेड डब्ल्यू: 44 
दस्‍्टीशिप 05 

ट्बिडेल, लार्ड 92 स टि. 


ठाकुर, देवेंद्रगाथ 86, 98, 08 
ठाकुर, प्रसन्‍त्र कुमार 79 
ठाकुर, रबीद्रवाथ 50 


डफ, अलेक्जैडर 08 
डाबसन, सोफिया 73 
डार्टन, रावर्ट 38 
डैबो, विलियम 32 
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तंगल, मकदी 87 

तपूरण, केरल वर्मा वालीया कोविल 203 सं 
ग्टिः 

तंपूरण, राम चर्मा 203 सं ि. 

तत्वब्ोधिनी पत्रिका ।8, /9 

चत्वबोधिनी सभा 08, ॥ 

तरकडकर, भास्कर पाडुरंग 79-82 यत्र-तत्र 

तकनूर कच्चम 83 

तवाझी 93, ॥94 

ताशाचद 44, 72 

ताराबाड 86, 9]-99 यत्र-वत्र 

विनेवेल्ली दगा 92 सं.ठि. 

तिय्या 85, ॥9] 

विरुनतिकरै मंदिर 83 

तिरुवलल मंदिर 83 

तिलक, बाल गगाघर 72, 74 

तोर्थस्वामी, हरिहरानद 73 

तुहफ़ात 26, 40 सं.टि , 8, 89 से टि. 

तुहफ़ात-उल-मुवाहिद्वीन 25 

बुहफ़ात-ए-मुवाहिद्दीन 73 

त्यागराज 5, 52 

त्रिक्ककारा मंदिर 83 

त्रिदेववाद 27 


दत्त, अक्षयकुमार ]6, 8-20 यत्र-तत्र, 25, 
26, 75, 80, 84, 85, 04, 06, 08 

दत्त, कैलाशचद्र 79, 80 

द॒त, श्यामचरण 79 

'दफ्तरशाही 29 

दयातद सरस्वती की जीवनी 72 

दर्दठा 

दर्पण 99 

दाडेकर, मोरेमट 23 

फिदर्शन 9 

दीक्षितर, मुत्ुस्वामी 5] 

डुबोई, अबू 46 

दुर्गेशनदिनी 36 
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देव, आशुतोष 86 

देव, राधाकाव 72, 74, 75, 86, 96, 97, 99, 
06, !2 स्टि 

देवेद्रगाथ 9 

दशी आयुर्विज्ञान पद्धतियां 457-63, ॥77 

देशी परपय 83-87 

देशों भाषा 9, 20 

देशी शिक्षा प्रणाली 54 

दूयूमों, लुई 86 


घन्वतरों 69 

घर्म 52-53 

धर्मनिरपेक्षता 29 
चर्मांतरण-विरोधी अभिवेदन 95 
धर्षतीति 406 

घार्मिक अधविश्वास 5 
धार्मिक असहमति 2 

धार्मिक एकदा 28 

धार्मिक पुनरत्थादवाद 65 
पधर्मिक रूढिवाद 65 

धार्मिक विशिष्टतावाद 29, 87 
धार्मिक विश्वजतीततावाद 29 
घार्मिक सार्बजनौनताबाद 25-29 


चवूदिरियों का विशेषाधिकार 83-87 

नई शिक्षा 433-37 

नक्षत्र विज्ञान 32 सी 

नजीर 32 सटि 

नवजागरण 84, 92 सं. 

नायकर, गामस्वामी 20 

नायर, एम. कृष्णनू ॥9 

नायर, सी शकरन्‌ ॥9, 96, 20] सर, 
203 सटे 

नाययों की विवाह पद्धति 82, 86 

नार्धव्रुक, लार्ड 8 

माययण गुरु 72, 74, 76, ॥06, 20, 
57-58, [74 


जांरी-भुक्ति 98, 03 

चालुकेदद 99 

निम्न जातियों की परयधीनता 85 

तियतवाद (डिटरमितिन्स) 70 

निहालचद 49 

नेता 3] से 

जेदुगादि, अप्पू 36 

नेशनल इस्टीच्यूट फार दि कल्टियेशत आफ 
साइसेज बाई दि नेतित्स आफ इंडिया ]5 

नेशवल श्जुकेशनल कौसल 85 

नेहरू, पंडित जवाहरलाल ], 72, 74 

नैनसुख 48 

नौरोजी, दादाभाई 9, 0। 

न्यू इगलेंड म्राइड 65 


'पटालु, बुचैया 9 

शंडित, विष्णु शास्त्री 98, !॥ 

पंतुलु, कुदुकुरी वीरेशलिंगम 37 

'पदूमनजी, बावा 36 

परमहस, शामकृष्ण 27, 74 

पयाधीनता, औपनिवेशिक 7 

पश्चिमी आयुर्विज्ञत 64 

पाइप्स, रिवर्ड 7, 72 

प्रठय़ाला 70-72 

पाडे, शकर शास्त्री ।65, 69 

पार्थिवपुरम मंदिर ।83 

पारचात्य आयुर्विज्ञात 42-57, 62, 67, 
१69 

पाश्चात्यीकरण ॥2 

पपिय्वप मतलियार चारित्रिम्‌ 36 

पिल्लै, एलमकुलम कुजन 83 

पिल्लै, जौ. परमेश्वर 74 

पिल्लै, सी वी. रामन्‌ 74 

पिल्लै, सैप्युअल चेदनायकम 36 

घुतर्जागरण $ 

चुतरस्थापतावाद 26 

चुतरुज्जीवन आदोलन 68, 74 


अमुक्रमणिका > 277 


चूजीवाद का विकास 24 

पेटलैड, लार्ड 456 

पेन, यम 0! 

पेशेवरीकरण ॥75 

चैतृक सपत्ति का उत्ताधिकार 97, 99 
ध्यारेचंद 36 

प्रकृतिवाद और चित्रकला 49 

प्रभाकर 9 

प्राच्यवाद 69 

प्रेधो ।04 


फरकुहार, जे एन 3] सटठि , 53, 67 
'फासीवाद ॥35 

फिलेंभ्रापी 82 

फुले, ज्योतिबा 20 

'कोयेग्रैफिक सोसायटी 96 

फोर्ब्स 46 

'फ्रास 59 

'फ़ामजी, दोसाभाई 00 


बगाल नवजागएण 67, 69 

बगेर, एम मुंडप्पा 203 सं.हि. 

बंद्योपाष्याय, ताराशंकर 58, 59 

बंबई चिकित्सक पजीकरण अधिनियम (92) 
755 

बबई दर्णण 9 

बनर्जी, कृष्णमोहत 20 

बलराती 3 

बवेरिया 6| सं ठि. 

बहुदेववाद ]3, 5, 27, 53, 75 

बाबे गजट 79, 80, 82, 08, 09 

बाये ग्राडियत 23 

बाबे दर्षण 97 

बापू, सूबाजी 97 

बाबर 853 

बार्थविक, भेरेडिथ 72 

बुकानन 87 


बुद्धिजीवी वर्ग 67,95, 97, !7, 8, 2, 
423, 27, 33, 49, 254, !76 

बुद्धिवाद 25-29 

बुर्जुआ मानवदावाद ]02 

बेकन, फ्रैसिस 78 

बेकन्सफीौल्ड, लार्ड 38 

बेंटिंक 33, 34 

बेबरिज, हेनर्ी 44, 07 

बैशम, ए,एल. 52 

बोडाजनां, ब्रजनाथ 32 स॑ 5., 50 

बोनापार्ट, लुईं 30 

बोस, राजनागयण 85, 87 

बौद्ध धर्म 03, 63 

बौद्धिक इतिहास 8, 63, 70 

बौद्धिक समुदाय की रचना 95-00 

ब्रह्मचर्य 35 स टि. 

ब्रह्मचारी, विष्णु बाबा 98, 08, 09, 22 

ब्रह्म समाज 26, 28, ॥9 

ब्रिटिश गज कट्रास्टेंड विद इट्स प्रीडिसेसर्स, दि 
00 

ब्लैक, लुई (0५ 


अट्टतिरीपाद 74 

भट्ट, मोरेश्वर 68 
भट्टाचार्य, रामेश्वर 50 
भवानी, रानी 55 

भारतीय चिकित्सा पद्धति 85 
भारतीय राष्ट्रवाद 3] स॑ठि, 
भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस ।66 
भाषा का देशीकरण 5] 
भोलाराम 48 


मजुमदार, आरसी. 3 सं.2., 53, 67, 72 
मनरो, टामस 54 

मप्पिल 9 

महमक्कतयम कानून ॥96 

मालाबार मैन्युअल 38 
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मलावार विवाह सघ 96 

शलिक, रप्षिक कुंष्ण 23 

महाजन, भाऊ 9 

महाभारत 74 

गाडलिक, विष्णु नारायण ॥॥] 

मातृभाषा 20 

माधवनिघानम्‌ 68 

साधवाचार्य ।68 

मानक 48 

मानवतावाद ३॥ सटे, 04 

मार्क्स, कार्ल 30, 76 

मार्क्सवाद 00 

भावर्सवादी इतिहासकार 8 

मार्शमेत, जात 44 

मारुमक्कृतयम कानून ]94 

मास्मवकतैयम प्रथा 98 

मित्र, बाबू तारिणी चरण !72 सटे 

मित्र, नवगोपाल 85 

मित्र, रर्जेंद्रलाल 96, ॥॥ 

पिल, जेम्स 44, 0, 04, )7, 3$ 

मिलए, पेगे 63 

मीर 32 स £., 50, 5 

मुखर्जी, डी पी 69 

मुखर्जी , भूदेव 85, ६7, 3 

मुखोपाध्याय, दक्षिणा रजत 23 

मुगल साम्राज्य का पतन 2, 45 

मुलिक्कलक्कच्चम ]83 

मुस्लिम शिक्षा (6 

मूर्दिपूजा [3, ॥$, 27, 32 सटि, 426 

मूर्तिपूजा-विरोध ॥46 

मूर्तिपूजा-विरोधी प्रार्थवापत्र 95 

मूस, अष्ट दैद्यन कुटूटनचेरि वासुदेवन [64 

मेंचर ॥87 

मेटकाफ, बारबरा 75, ॥77 

मेनन, एम ओतेग 207 झ हि, 

मेनन, ओय्याज्त चदू ]34, 38, ॥74, ॥97, 
203 सटि 


मेत्रत, बल्‍लतोल नागयण [74 
मेनत, सी, कस्णाकर !96, 97 
मेहता, नदशकर विलिया शकर 36 
मैककली, बी टी 44, 33, [34 
मैकाले कौ शिक्षा पद्धति 20 
मैकक्युली, डेविड 72 
मैकेनिकल इस्टीच्यूट [8 
चैक्लियड, राय 53 

मीरिज आफ हिंदू विद्योज 97 
मैलक्प्र 57 

मोतीचद्र 48 


यग बगाल 8, ॥9, 23, 25, 0] 
यखुत् पर्यट्टव 36 

यूनाती पद्धति 53, 63 

चूसुफी 53 


रणजीत सिह 24 

रशोद, मौलवी मुहम्मद 2 स टि. 

रत गोफ़्तार 39 

सजवैद्य 69 

राजशेखर चरित्र 37 

रानाडे, महादेव गोबिद 77, 8, 26,36 स 2., 
37 सरटि 302, 306 

गबिस्सत, जेम्स हार्बे 63 

शामम्रोहत राय की जीवनी 72 

राय, गणाधघर 65 

राब, भातचद्र 32 सटे , 50 

शणाय, यामिनीभूषण 59 

राह, यममोहन 4, 6, 9, 22, 23, 25-29 
यत्र-वत्र, 30 स5.,33 सटि,३4 संटि , 
38-40 स टी ,72-74 यत्र-तत्र, 76, 78, 
79,8] ,82,89 स 2 ,9] सं है ,96-98 
यत्र-कत्र 70], 03, 06, [54 

राय, लाजपत 35 स॒॑ टि. 

झाव, सर साधद 496 

खराब, रघुनाथ 98 
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राष्ट्रवाद 7, 3] सठि, 

राष्ट्रवादी इतिहासकार 8 

राष्ट्रीय ईश्वर्वाद 28 

राष्ट्रीय मुक्ति आदोलन 87 सटि. 
राष्ट्रीय मुक्ति संघर्ष 95, !00 
रिका्डों 76 

रिफ़ार्मा 79 

रूसो 0!, 04 


लक्ष्मीपति 65 

लिटरेरी सोसायटी 96 

लेक्स लोसी अधिनियम 86, 95, 99 
लेविंसन, जोसेफ 72 

लेस्‍्ली, चार्ल्स 53, 6] 

लोगब, विलियम !38, १88, 296 
लोदी, सिंकदर 53 


वर्चस्ववाद 94 

वरदरजन 60 सं,टि 

वर्मा, मारतंड 46 

बलीउल्लाह, शाह 32 छ.2, 52 

वाइकोम सत्याग्रह 28 सं: 

बाइग्राम, एच 96 

बाइज, टी ए, 60 

वागभट 60, 68 

वादोक्त धर्म प्रकाश शीर्षक ]09 

वर्गिज, डॉ वो 64, 65 

वार्डेल, यमस 89 

वबारियर, एन वो. कृष्णन्‌ कुटूटी 774 

बारियर, कैकुलंगर राम 64 

बारियर, चुनक्कर कौचुकृष्ण 64 

वारियर, पल्लियिन पल्लि शकुन्ति 64 

वारियर, पी एस. 52, 65-66, 69, [70, 
72, ।74 

चारियर, पी वी. 69 

बाहिद, मौलवी अब्दुल (42 सं. 

विंटरबाथन, एच एम. 203 सं. , 


विज्ञान की शिक्षा 7 

विज्ञान सार संग्रह 8 

विज्ञत सेबदी 7 

बेदोक्त धर्म प्रकाश 23, 26 

विद्यालकार, मृत्युजय ]]2 स टी 

विद्यासागर 6-8 यत्र-त्त्र, 20, 34 सं,टि , 
36 सं.हट., 38 सं.टि , 69, 97, 98, 03, 
]2 सटि. 

विद्यासुदर 50 

विधवा विवाह 97, 98, 9 

विधवा विवाह अधिनियम 95 

विधवा विवाह आदोलन 99 

विधि निर्माण 494-99 

बेमना 50 

विरजावद, स्वामी 74 

वीखह्ाय 3 

वीरेशलिंगम 7-9 यत्र-तत्र, 23, 36 सं.., 
37 सं टि , 75, 76, 98 

विलसन, हेमेत 4 

विल्सन, एच एच. 60 

विवाह सुधार 82-203 

विवेकवर्षिती 9 

विवेकानंद 28, 33 स्ठि,, 36 सं.टि , 42 से 
डि., 72, 74, 84, 03 

विष्णु बावा 423, 24-27 यत्र-तत्र 

बैद्यनृतम्‌ 68 

व्याजातर, लेस्ली ॥74 


शंकरमगलत कच्चम 83 
शास्त्री, गंगाघर 23 
शास्त्री, लक्ष्मण 23 
शास्त्री, श्याम 5] 
शाहजहां 53 

शिक्षा 54-59 

शिक्षा नीति /6 

शिक्षा पद्धति 408 
शिशाजो, अब्दुल 53 
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शिल्स, एडवर्ड 72, 88 सठि, 77 सटे 
शिवतारायण संप्रदाय 5 

शिव-सकोती 50 

शील, अनिल 3] सरि 


संगीत 5-52 

सजीवनी 69 

सवाद काँपुदी 9 

सवाद एमाकर 8 

मसतनामी ।3 

सती प्रथा का उन्मूलन 86, 95-97 यत्र-तज, 
420 

सत्पत्रे ॥9 

सदूवैद्य कॉस्तुम 69 

समतावाद ।04 

समरतरगण 50 

समाचारपत्र वितियम ॥0॥ 

सरकार, महेंद्रलाल ॥7 

सरकार, यदुनाथ 44 + 

सरकार, सुशोमन 69 3 

सर्वचेतनावाद 55 ५० 

सर्वतत्व दीपिका सभा क्र ८ 22% 

सरस्वती, दयानद 7?, 8, 28, 35 झट, 
72-76 वज-तज, 87, 06, ] 

सलाहुद्रीन। अहमद 3] सटि, 

सास्कृतिक नवजागरण और आयुर्विज्ञान 73-77 

सास्कृतिक वर्चस्व की स्थापता 30 -33 

सास्कृत्रिक विचारधारात्मक सघर्ष 87,94-4 

सास्कृतीकरण 2, 67 

साईंटिफिक सोसायटी ॥8 

साइमन, सेंट 04 

सामतो शोषण ॥88 

सामाजिक धार्मिक आदोलनों का उदय ॥3 

सामाजिक-घार्मिक सुधार 83 

सामाजिक रूढिवादिता 5 

साप्ताज़िक द्िरो्ट (9 

साम्य 8, 04, ]05 


साप्रान्यदाद 69 
सावतसिह 49 
साहित्य अकादमी 37 
साहित्य-सृजत 49-5] 
हिंधिया 22 
सिविल एड पिलिटरी इस्टीइयूटस आफ तैमूर, 
दि 32 
घिबिल विवाह अधितियम 95 
सो के केत एंड कपती ]73 
मी, एस 52 
सील, अनिल 72 
सुप्दायक राज्य-प्रकारती रिवध 23 
सुछबदायक राज्य प्रहतनी तिबय 22 
सुचिद्रम मदिर 85 
सुलतान, टीपू 46, 59 
सुलभ समाचार 8, 9 
सुश्नुव 60, 68 
सेन, अशोक 69 
सेक, फ्रेशवचद्र 77-9 यत्र-तत्र, 23, 26-28 
४. कर-त्त्र,36स टि,90 स 2, 03,05 
# सेते, गगाताथ 65 
॥ यगाप्रसाद 65, 69 
सेन, 'चद्रकिशोर 73 
सेव, काबू गमकमल 2 स्ि 
सोसायटी फार ट्रासलेटिंग यूरोपियन 
साइसेज ]7 
सोप्तायटी फार दि एक्विजिशन आफ जनएल 
नालेज 20, 96 
सोसायटी फार यूनिफार्म स्क्रिप्ट 85 
सौदा 32 सट., 50, 5 
स्किनर, जेम्स, 22, 45 
स्टीफन, सर जेम्स ॥95 
स्टूडेंट्स लिटेररी एड साइंटिफिक सोसायटी 96 
स्त्री-शिक्षा 75, 97, 99 
स्पिया,, पर्सिवल 44 
सोजए सी 
स्वामी, मुतुकुटूटी 08 


अनुक्रमणिका ७ 25 


हमीद, मौलवी अब्दुल !02 स हिंदू ऐेट्रिआट 98 

हार्टिफलचरल सोसायये 96 उिस्ट्री आफ़ ब्रिरिय इंडिया 87, 28 
हा्ेंग, फिलिप 57 हुमायू 53 

हार्डिंग, लार्ड 56, 20] सं.टि. हुसैन, गुलाम 45 

हिंदू 497 हुसैन, मौलवी करीम ]2 सटि 

हिंदू इटेलीजेंसर 86, 99 हनत्यि टेपल 38 

हिंदू ईश्वरवादी 28 हेस्सेथ, चार्स्स 67, 72 

हिंदू जन सस्कारिणी 9 हेलहेड, नैथेनियल 32 

हिंदू जीवग-पद्धति 86 हेस्टिग्स, बारेन 3, 32 


हिंदू धर्म 3, 27, 23 होल्कर 22 


